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La grande importanza della gnosi per la storia delle 
religioni della tarda antichità è oggi indiscussa. 

Le sue radici sono da ricercare nella dottrina sapienziale 
giudaica, nelle concezioni religiose iranico-zoroastriane 
e nel pensiero greco illuministico, ma sulle sue origini, 
così come sulla sua scomparsa, sono possibili soltanto 
ipotesi, perché non vi sono fonti che consentano 
di risolvere il problema una volta per tutte. 

Apparsa all’incirca all’Inizio dell’era volgare, 
la gnosi scompare al più tardi nel sesto secolo, 
almeno per quanto riguarda la sua forma occidentale. 

Si può quasi affermare che la gnosi abbia seguito 
la grande chiesa come un’ombra: ‘questa non riuscì mai 
a dominare completamente quella, perché ne era 
troppo influenzata. Nel corso della loro comune storia 
esse rimangono sorelle, due sorelle tra loro ostili. 

Merito del saggio di Kurt Rudolph - da tempo 
considerato l’opera di riferimento sull’argomento - 
è di delineare un quadro articolato, preciso e insieme 
oltremodo chiaro e ordinato di un fenomeno per molti 
versi intricato e sfuggente, che non riguarda soltanto 
il cristianesimo, e la cui presenza si fa sentire ben al di là 
della sua concreta esistenza storica, fin in età moderna 
e contemporanea. 

Kurt Rudolph, dopo aver insegnato alle Università 
di Lipsia e di Santa Barbara in California, 
dal 1986 è ordinario di Storia delle religioni 
all’Università di Marburg. 
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Premessa 


L'interesse crescente, anche di un piu vasto pubblico, per quel 
fenomeno che va sotto il nome di «gnosi» o di «gnosticismo», 
non è dovuto unicamente ai clamorosi ritrovamenti di mano¬ 
scritti manichei e gnostici avvenuti in questo secolo nel Turke¬ 
stan (Turfan 1902-1914) e in Egitto (Medinet Madi nel 1950 e 
Nag Hammadi nel 1945/46-1948), bensì anche al progressivo 
riconoscimento, da parte della ricerca storico-cridea, della no¬ 
tevole importanza di questa realtà religiosa tardoantica. Non è 
semplice fornire una chiara e netta definizione di questa «reli¬ 
gione della conoscenza» 0 «del sapere», come si potrebbe sem¬ 
plicemente tradurre il termine greco yvwat tuttavia si deve 
cercare di farlo, sia pur brevemente, proprio all'inizio. Non si è 
molto lontani dal vero se con questa denominazione s'intende 
una religione dualistica, formata da più scuole e correnti, che a 
suo tempo si pose in una posizione di netto rifiuto nei confronti 
del mondo e della società dell'epoca, predicando una liberazio¬ 
ne («redenzione») dell'uomo proprio dalle costrizioni dell'esi¬ 
stenza terrena mediante la «presa di coscienza» del suo - tal¬ 
volta corrotto - legame essenziale, vuoi come «anima», vuoi 
come «spirito», con un regno ultraterreno della libertà e della 
pace. La sua diffusione nel tempo e nello spazio, a partire dal¬ 
l'inizio dell'era volgare, nell'Asia Anteriore occidentale (Siria, 
Palestina, Egitto, Asia Minore) e via via fino all'Asia centrale e 
orientale e all'Europa medievale (XIV secolo), lascia ben im¬ 
maginare quale ruolo le competa, sia pure in forma mutata e 
adattata, nell'ambito della storia delle religioni, senza conside¬ 
rare che ancora oggi, in Iraq e Iran, vivono una esistenza au¬ 
tonoma i Mandei, considerati gli ultimi gnostici. Ma anche al¬ 
trimenti sono rintracciabili multiformi influenze dello spirito 
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gnostico nelle tradizioni deWEuropa e del Medio Oriente: nel¬ 
la teologia e nella teosofìa, nella mistica e nella filosofia. 

Per quanto riguarda una puntuale informazione sulla gnosi, 
la situazione non è delle migliori, soprattutto per i non specia¬ 
listi, giacché da molto tempo manca una presentazione globale 
di una certa ampiezza. Oltre alla pratica monografia di Hans 
Leisegang, molto diffusa e più volte ristampata (Die Gnosis, 
1924, 4 1955) e la pionieristica e ambiziosa ricerca di Hans Jonas 
(Gnosis und Spàtantiker Geist, tomo 1 , 1934, 3 1964), il lettore 
odierno ha più o meno a disposizione soprattutto raccolte di fon¬ 
ti tradotte (ultime, in ordine di tempo, quelle curate da Robert 
Haardt [196-/] e da Werner Foerster [1969, 1971]) e presenta¬ 
zioni d'insieme abbastanza limitate. La frequentazione quasi 
venticinquennale di questo ambito di studi mi ha dato il co¬ 
raggio di tentare una nuova presentazione d'insieme, che ten¬ 
ga conto dei risultati della ricerca recente. Il modello che ho 
avuto davanti agli occhi è stato il prezioso libro di Leisegang, 
per quel suo alimentarsi direttamente alle fonti, che cita diffu¬ 
samente. D'altro canto, mi differenzio da lui non solo per es¬ 
sermi posto in una prospettiva diversa, che devo a Hans Jonas, 
ma anche per aver fatto parlare soprattutto le abbondanti fon¬ 
ti originali oggi disponibili, in particolare quelle copte, e un po' 
meno gli eresiologi, cui invece Leisegang lascia ampio spazio. 
Ho pensato, inoltre, non inutile premettere una breve storia cri¬ 
tica delle fonti quale introduzione all'argomento principale e, 
come «epilogo», offrire una rapida presentazione della storia 
delle influenze della gnosi. E stato concesso anche più spazio 
alle questioni cultuali e sociologiche. Inoltre ho volutamente 
preso in considerazione anche il manicheismo e i Mandei, che 
Leisegang non tratta affatto. Sono il primo a conoscere i limiti 
della mia presentazione, che è lungi dall'essere completa. An¬ 
che chi scrive ha avuto qualche difficoltà a far coincidere l'idea 
con la sua concreta espressione. L'edizione e lo studio, ancora 
in corso, delle nuove fonti copte impongono una certa limita¬ 
zione e anche una certa cautela. Non ho mai celato il mio per¬ 
sonale punto di vista su questioni fondamentali e su singoli pro- 
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blemi , punto di vista che si è formato in una lunga familiarità 
con le fonti e che non sempre ho potuto qui supportare appie¬ 
no, considerato il carattere dell'opera e il pubblico al quale è 
destinata: l'esposizione privilegia l'essenziale e il quadro d'in¬ 
sieme mentre le note e la bibliografia forniscono ulteriori e più 
specifiche informazioni. Ad ogni modo, l'ampia citazione delle 
fonti offre molteplici possibilità di controllo. Spero sinceramen¬ 
te che anche i miei stimati Colleghi possano trarre una qualche 
utilità dalla mia fatica. 

Ci sono ancora alcuni particolari da spiegare. La traduzione 
delle fonti è stata condotta tutta sui testi originali, il che non si¬ 
gnifica che non siano state consultate con profitto le traduzioni 
già esistenti (talvolta il debito è esplicitamente indicato). Nella 
riproduzione dei testi le parentesi tonde indicano aggiunte del 
traduttore per facilitare la comprensione del testo y le quadre 
una lacuna dell'originale con l'integrazione suggerita , le unci¬ 
nate una correzione del testo originale in base a varianti te¬ 
stuali. Le fonti vengono citate seguendo i sistemi e le edizioni 
in uso nel mondo di lingua tedesca, come da bibliografia. I co¬ 
dici di Nag Hammadi (NHC) vengono citati con codice (nu¬ 
mero romano), trattato (numero arabo), numero di pagina e, 
talora, di rigo (la numerazione delle pagine può in certi casi 
variare, ma sarà segnalato). I termini tecnici di lingue stranie¬ 
re sono in corsivo, mentre per i termini di orìgine orientale 
(soprattutto mandei), si è scelta una trascrizione semplificata, 
che ne facilitasse la pronuncia. L'indice dovrebbe permettere la 
ricerca per argomenti e favorire in genere l'organicità della pre¬ 
sentazione. La bibliografia offre, nella parte dedicata alle fon¬ 
ti, una rassegna ragionata delle traduzioni disponibili (preferi¬ 
bilmente in tedesco) e almeno una edizione del testo originale. 
Naturalmente anche il resto della bibliografia rappresenta sol¬ 
tanto una selezione, ma comprende tutte le opere essenziali e 
quelle che possono aiutare a proseguire lo studio. La tavola cro¬ 
nologica costituisce il tentativo, che io sappia il primo del gene¬ 
re, di presentare la storia della gnosi e del manicheismo in un 
quadro d'insieme, con tutte le lacune e le incertezze del caso. 
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Le illustrazioni che arricchiscono il libro hanno una storia a 
parte. Senza l'aiuto di altre persone la parte iconografica non 
sarebbe mai nata. Mi può capire solo chi sa quanto sia difficile 
trovare e mettere insieme delle buone, utili ed efficaci illustra¬ 
zioni sul nostro argomento. Non possediamo, in senso stretto, 
alcuna testimonianza archeologica certa sugli gnostici, a parte 
alcune poche epigrafi e molti libri o parti di libri. Anche le 
gemme non fanno parte dei reperti archeologici. I tentativi di 
acquisire alla causa catacombe e ipogei non si sono mai rivela¬ 
ti, a mio parere, particolarmente riusciti. L'ipogeo degli Aureli 
di Viale Manzoni a Roma, spesse volte chiamato in causa, è sta¬ 
to nel frattempo spiegato in modo molto diverso, e persino la 
sua origine cristiana viene seriamente contestata. Anche in al¬ 
tri casi simili non ho rilevato nulla di tipicamente gnostico e ho 
così rinunciato a questo genere d'illustrazioni. La basilica sot¬ 
terranea di Porta Maggiore a Roma (tav. 9) rappresenta una 
soluzione di comodo per dare almeno una vaga idea dei locali 
che gli gnostici potrebbero aver usato per il culto. Per contro, 
dei Manichei in Asia centrale abbiamo molti più resti archeo¬ 
logici, e pertanto i loro monumenti hanno uno spazio maggio¬ 
re. Anche sotto il profilo artistico, quelli manichei sono i più pre¬ 
ziosi reperti che possediamo di una religione gnostica. Abbon¬ 
dante è naturalmente il materiale illustrativo per i Mandei (in 
parte anche di proprietà dell'autore). Per il resto sono stati ri¬ 
prodotti soprattutto manoscritti e anche ciò è caratteristico del¬ 
la gnosi, perché essa rappresenta una religione del libro e della 
scrittura, come ha ampiamente e indiscutibilmente dimostrato 
ancora una volta il fondo di Nag Hammadi. James M. Robin¬ 
son, direttore dell'Institute of Antiquity and Christianity della 
Claremont Graduate School, Clermont, California (USA) ha 
generosamente e disinteressatamente risposto alla mia richiesta 
di fotografie del fondo di Nag Hammadi, che è conservato nel 
Museo Copto del Vecchio Cairo, e dei luoghi stessi del ritrova¬ 
mento, esplorati da lui e dai suoi collaboratori nel dicembre 
1975. Anche le preziose foto di Jean Doresse provengono dal¬ 
l'archivio di Claremont. Al prof Robinson va pertanto un mio 
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grazie tutto particolare. Devo inoltre ringraziare il prof Josef 
Frickel di Roma per avermi procurato il materiale per la ri- 
produzione della cosiddetta «statua d'Ippolito» (ripulita e rie¬ 
sposta) e dell'epigrafe di Semo Sancus; il prof Ludwig Koenen y 
già a Colonia e ora nel Michigan , per la concessione della foto 
del Codice manicheo di Colonia (nella sua condizione origi¬ 
naria); il dr. Werner Sundermann per l'aiuto nella scelta dei te¬ 
sti illustrati manichei iranici del Turfan dal fondo dell'Acca¬ 
demia delle Scienze della DDR; il dr. Ulrich Luft per un ana¬ 
logo aiuto per quel che riguarda i papiri gnostici e manichei in 
copto di proprietà dei Musei statali di Berlino y sez. papirologi¬ 
ca; la dott.ssa Hannelore Kischkewitz per avermi procurato le 
riproduzioni fotografiche delle gemme dal Museo egizio di Ber¬ 
lino. Ringrazio qui , collettivamente , tutti i musei e tutte le isti¬ 
tuzioni che hanno concesso l'autorizzazione a riprodurre que¬ 
sto materiale. 

Ringrazio moltissimo anche mia moglie per l'aiuto nella pre¬ 
parazione del manoscritto e per la redazione dell'indice anali¬ 
tico. Mio suocero , il rev. Martin Killus y si è sottoposto , benché 
meritatamente a riposo , alla fatica della correzione delle prime 
bozze. Il dr. Peter Nagel di Halle (Saale) è stato anche lui così 
gentile da intraprendere una prima lettura y dandomi una serie 
di consigli critici per i quali gli sono grato. La Sig.ra Gerda 
Kunzendorf lettrice della casa editrice y si è molto impegnata 
per dare la forma definitiva al manoscritto , eliminando scom¬ 
pensi e imperfezioni ancora presenti. Impaginazione e redazio¬ 
ne finale sono opera di Joachim Kòlbel, mentre Hans-Ulrich 
Herold è l'autore dei disegni nel testo e della carta geografica 
(pp. 88-89). Grazie anche a loro. 

Lipsia, 22 luglio 1976. 

Kurt Rudolph 

Alla seconda edizione 

Prima del previsto si è resa necessaria una nuova edizione del 
libro y offrendo così all'autore la gradita occasione di eliminare 
refusi e altri errori ancora presenti (soprattutto nei sottotitoli). 



Sulla base dei risultati della più recente ricerca è stato variato 
l'ordine di successione dei trattati in NHC I e sono stati modi- 
ficati alcuni dati relativi agli altri codici (in particolare ai codd. 
IX-XII). Per poter mantenere una certa coerente unitarietà nel¬ 
la citazione di questi testi, il vecchio sistema di numerazione 
delle pagine di NHC 11,3.4.5, seguito ancora nella prima edi¬ 
zione e che risale alla pubblicazione del volume di tavole ri- 
producenti gli originali curato da Pahor Labib nel 1956 (v. bi¬ 
bliografia, p. 25), non è stato completamente eliminato (anche 
perché è la numerazione seguita dalle principali edizioni di que¬ 
sti testi in tedesco), ma è stato messo tra parentesi dopo la nuo¬ 
va numerazione ora in vigore, che è quella ufficiale dell'origi¬ 
nale copto, seguita anche dall'edizione fotografica. Qua e là so¬ 
no state introdotte alcune aggiunte o apportate piccole correzio¬ 
ni che non influiscono , né le une né le altre, sulla sostanza del¬ 
l'esposizione. La bibliografia è stata ovviamente aggiornata , 
senza comunque mirare alla completezza. 

Ringrazio il dr. K.-W. Trògerper l'attenta lettura della pri¬ 
ma edizione. 

Lipsia, maggio 1979. 

Kurt Rudolph 

All’edizione economica 

Questa 3 a edizione mi offre non solo la gradita opportunità di 
correggere gli inevitabili refusi e le immancabili sviste delle pre¬ 
cedenti edizioni, bensì anche di aggiungere qua e là qualche 
riga, a riprova del progresso della ricerca. L'intervento ha ri¬ 
guardato soprattutto le note e la bibliografia, ma sono state in¬ 
trodotte nel testo (soprattutto nella sezione sui Mandei) aggiun¬ 
te e modifiche che erano state in parte già incluse nell'ultima 
edizione di questo libro in inglese (Edinburgh - San Francisco 
1987). Anche questi ulteriori interventi non contribuiscono al 
raggiungimento della completezza, di cui, comunque, lo specia¬ 
lista non ha bisogno e il lettore normale non sentirà la man¬ 
canza. A onor del vero, mi sono tuttavia sforzato di illustrare 
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nelle note il contributo della più recente ricerca alle questioni 
controverse o , almeno y di indicare gli ultimi studi in proposito. 
Ora che tutti i testi di Nag Hammadi sono disponibili (anche 
se non tutti sono stati pubblicati in edizione critica , tutti sono 
leggibili neWedizione fotografica), la ricerca si muove final¬ 
mente con passo più spedito e il futuro riserverà certamente 
ancora qualche sorpresa. Il dilemma tra trattazione specialisti¬ 
ca e sintesi non si lascia sempre comporre in maniera soddisfa¬ 
cente: l'intenzione iniziale era di offrire un compendio sulla 
base dei dati forniti dalla ricerca specialistica del momento ed 
essa rimane ancora valida per questa nuova edizione. Non è in¬ 
tervenuto niente che abbia reso necessario un nuovo orienta¬ 
mento o il cambiamento del mio punto di vista originario. Per 
la discussione di singoli problemi particolari e per l'incessante 
produzione editoriale rimando alle mie rassegne sulla Theolo- 
gische Rundschau. 

Ringrazio l'Editore per aver permesso che il mio libro venis¬ 
se pubblicato , come già avvenuto in America , in una conve¬ 
niente edizione tascabile in paperback, anche se ciò ha compor¬ 
tato il sacrificio delle tavole a colori , che qui compaiono in 
bianco e nero, e un po' più di fatica per la vista dei lettori. 

Marburg, nel 45 0 anniversario della distruzione di Dresda, 
mia città natale, 13 febbraio 1990. 

Kurt Rudolph 
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Apoc. 

Apocalisse 

Is. 

Isaia 

Atti 

Atti degli Apostoli 

Le. 

Vangelo di Luca 

Cant. 

Cantico dei Cantici 

Me. 

Vangelo di Marco 

Col. 

Lettera ai Colossesi 

Mt. 

Vangelo di Matteo 

1.2 Cor. 

Prima, seconda lettera ai 

Prov. 

Proverbi 


Corinti 

1.2 Pt. 

Prima, seconda lettera di 

Ebr. 

Lettera agli Ebrei 


Pietro 

Eccl. 

Ecclesiaste 

Rom. 

Lettera ai Romani 

Ef. 

Lettera agli Efesini 

Sai. 

Salmi 

Gal. 

Lettera ai Galati 

Sap. 

Sapienza di Salomone 

Gen. 

Genesi 

1.2Tess. 

Prima, seconda lettera ai 

Giac. 

Lettera di Giacomo 


Tessalonicesi 

Gv. 

vangelo di Giovanni 

1.2Tim. 

Prima, seconda lettera a Ti- 

1.2.3GV. Prima, seconda, terza lette- 


moteo 


ra di Giovanni 

Tit. 

Lettera a Tito 

SCRITTI PATRISTICI 



Act. Io. 

Atti di Giovanni 

Eus. 

Eusebio di Cesarea 

Act. Thom. Atti di Tommaso 

Hist. Eccl. Historia Ecclesiastica 

Act. Pt. 

Atti di Pietro 

Hipp. 

Ippolito di Roma 

Aug. 

Agostino d’Ippona 

Ref. 

Refntationes 

Conf 

Confessiones 

Ign. 

Ignazio di Antiochia 

Enarr. 

in Ps. Enarrationes in Psal - 

Eph. 

Lettera ai cristiani di Efeso 


mos 

Magn. 

Lettera ai cristiani di Ma- 

Ep. 

Epistulae 


gnesia 

Clem. AI. Clemente Alessandrino 

phu. 

Lettera ai cristiani di Filippi 

Exc. ex 

Theod. Excerpta ex Theo- 

Smym. 

Lettera ai cristiani di Smime 


doto 

Troll 

Lettera ai cristiani di Traili 

Strom. 

Str ornata 

Iren. 

Ireneo di Lione 

Ep. Ap. 

Epistula Apostolorum 

Adv.Haer. Adversus Haereses 

Epiph. 

Epifanio di Salamina 

lust. 

Giustino Martire 

Pan. 

Panarion 

Apoi. 

Apologia 
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Mart. Pt. Martirio di Pietro 
Od. Sai. Odi di Salomone 

Orig. Origene 

Cels. Contra Celsum 

Io. Commentarium in loannem 
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BG 1-4 Codex Berolinensis Gnosti¬ 
ci = Papiro di Berlino 
8502 (1. Vangelo di Maria; 
2. Apocrifo di Giovanni; 3. 
Sapienza di Gesù Cristo; 4. 
Atto di Pietro) 

GL Ginza di sinistra 

GR Ginza di destra 

Heracl. Eracleone, Frammenti 
2 Jeu Secondo libro di Jeu (Codi¬ 
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NHC 1,1 Preghiera di Paolo 

1.2 Lettera apocrifa di Giacomo 
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di Giovanni 
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ALTRI SCRITTI 


Corp. tìerm. Corpus Hermeticum [Hom.] 


Heracl. 

Eraclito 

Od 

Odissea 

Frag. 

Die Fralmente der Vorso- 

Plat. 

Platone 


kratiker (“1964) 

Resp. 

Repubblica 

Hom. 

Omero 

Plot. 

Plotino 

//. 

Iliade 

Enn. 

Enneadi 


SIGLE 


ADAIK 

AWG 

BBA 

BCNH 

BdKV 

BiOr 

BZNW 

CGL 

esco 

CSEL 

DAW 

GCS 


HThR 

JbAC 

JR 
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Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium 
Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum 
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Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunder- 
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Heidelberger Akademie der Wissenschaften 
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Jahrbuch fur Antike und Christentum 

Journal of Religion 
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KKNT Krit.-exeget. Komm. zum N.T. 
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NHC Codice (codici) di Nag Hammadi 
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NHS Nag Hammadi Studies (Leiden) 
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OBO Orbis Biblicus et Orientalis 
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ThR Theologische Rundschau 
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Wiss. Beitr. Wissenschaftliche Beitrage 
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Le fonti 


LA LETTERATURA ERESIOLOGIA 
E LA STORIA DELLA RICERCA PIÙ ANTICA 

La testimonianza dei Padri della chiesa . La conoscenza e la 
comprensione di qualsiasi fenomeno storico dipende, in ma¬ 
niera determinante, dallo stato delle fonti, siano esse scritte, 
orali, archeologiche o di qualsivoglia altra natura. Questo prin¬ 
cipio generale è particolarmente vero nel caso dell’antica reli¬ 
gione della cosiddetta gnosi ovvero, come preferiscono dire 
gli studiosi più recenti, a partire dal secolo xvm, dello gnosti¬ 
cismo. Fino a un tempo relativamente recente tale religione 
era nota quasi esclusivamente attraverso le testimonianze dei 
suoi avversari, che ne riflettevano un’immagine oscura e di¬ 
storta. È stato solo attraverso un certosino lavoro di ricerca e 
grazie a sorprendenti nuove scoperte di testi che ha preso via 
via forma, con crescente chiarezza, un sistema religioso ben 
differenziato, che ha avuto un’importanza immensa per la sto¬ 
ria religiosa del mondo tardoantico e la cui influenza si è fatta 
sentire, per vie diverse, fin nell’epoca moderna. Anzi, un ramo 
gnostico, la setta battista dei Mandei, è ancora oggi presente in 
Iraq. 

I summenzionati avversari degli gnostici furono, in prima 
linea, teologi, apologeti e filosofi religiosi cristiani, che talvolta 
erano anche vescovi e furono in seguito insigniti dalla dogma¬ 
tica cattolica del titolo di «Padri della chiesa». Costoro, salda¬ 
mente radicati in quella che ritenevano la certa e retta tradizio¬ 
ne dottrinale della fede e del pensiero cristiano, valutarono in 
quest’ottica le deviazioni e le opinioni contrarie e cercarono di 
confutarle. Per loro si trattava soprattutto di respingere quel- 
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le dottrine che non coincidevano con la cosiddetta tradizione 
apostolica, così come si era venuta formando e consolidando 
nel corso di un lungo processo nel Nuovo Testamento e nelle 
più antiche confessioni di fede, e che disturbavano la costru¬ 
zione di una chiesa rigidamente organizzata e guidata in modo 
relativamente unitario. Per raggiungere tale scopo ci si servì 
degli argomenti e dei mezzi più diversi: Pindicazione che la gno¬ 
si era nata dopo il cristianesimo, l’accusa di falsificazione della 
dottrina cristiana o della ricaduta nel paganesimo (che com¬ 
prendeva anche la filosofia greca), il riferimento alla disunione 
e ai contrasti interni del campo avverso; ma agli gnostici furo¬ 
no rivolte anche accuse più grossolane e pesanti: truffa, men¬ 
zogna, magia. Causa prima e sovrumana delle dottrine gnosti¬ 
che era Satana stesso, che cercava con questo mezzo di di¬ 
struggere la chiesa. Le diverse informazioni circa le dottrine e 
le scuole gnostiche furono utilizzate e interpretate in maniera 
corrispondente e in questo processo si sviluppò sempre di più 
la tendenza a ripetere semplicemente o a copiare, più o meno 
fedelmente, le rappresentazioni più antiche. In questa maniera 
ci sono certamente pervenute alcune fonti preziose, ma nel 
complesso l’opera dei cosiddetti eresiologi o «confutatori de¬ 
gli eretici» portò non solo alla scomparsa delle comunità gno¬ 
stiche, bensì anche alFeliminazione dei loro scritti. Lo storico 
è comunque tenuto a comprendere i fenomeni che studia pri¬ 
ma di tutto in se stessi, cioè a partire dal loro contesto tempo¬ 
rale; deve pertanto rendere giustizia anche ai Padri della chiesa 
che si sono dedicati alla lotta contro gli gnostici, giacché essi 
agivano in buona fede, convinti della giustezza della loro cau¬ 
sa e lottando per l’unità della chiesa, che era minacciata da più 
lati (anche da quello politico e statale). Un’ottica scientifica in 
senso moderno era loro completamente estranea. Da un punto 
di vista moderno il comportamento degli eresiologi va stigma¬ 
tizzato e criticato severamente, ma la prospettiva coeva rende 
comprensibile tale comportamento e spiega anche come vada¬ 
no lette le loro opere: non come obiettive esposizioni storico¬ 
critiche, bensì come trattati teologici. Se si è compreso ciò, al- 
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lora anche questi documenti possono diventare fonti preziose 
per capire quale parte abbia avuto la gnosi nel cristianesimo 
primitivo; in effetti, essi contengono anche numerose testimo¬ 
nianze genuine, come ha già mostrato la patristica, la discipli¬ 
na di ricerca storica che si occupa dei Padri della chiesa. 

I «confutatori degli eretici» (gli eresiologi) 
e le loro opere 

Giustino Martire . L'opera eresiologica più antica di cui si ab¬ 
bia notizia non ci è purtroppo pervenuta. Si tratta dell’opera 
scritta da Giustino, morto martire a Roma nel 165, uno dei 
principali apologeti del primo cristianesimo. Nella sua (prima) 
Apologia , composta nel 150-15 5 e indirizzata all’imperatore 
romano Antonino Pio, alla fine del cap. 26 dedicato a tre ere¬ 
tici (Simone, Menandro e Marcione) Giustino scrive: «C’è an¬ 
che un trattato (syntagma) che abbiamo composto contro tut¬ 
te le eresie fin qui apparse; se vorrete vederlo, ve lo mostrere¬ 
mo». Gli studiosi del passato hanno cercato in varie maniere 
di ricostruire quest’opera sulla base di altri riferimenti e cita¬ 
zioni, ma con scarsissimo esito, 1 e nel frattempo ci si è con¬ 
vinti che era meglio non insistere nell’impresa. Per quanto si è 
in grado di appurare, per Giustino gli eretici sono sottoposti 
all’influenza dei demoni, che continuano a compiere le loro 
malefatte tra gli uomini anche dopo l’ascensione di Cristo. 

Ireneo di Lione . Dalla seconda metà del 11 secolo ci viene 
uno degli scritti antiereticali più completi e influenti dovuto al¬ 
la penna del primo «padre della chiesa», Ireneo di Lione (Lug- 
dunum). Originario dell’Asia Minore, arrivò sotto il regno di 
Marco Aurelio a Lione, nella terra dei Celti, dove nel 177/178 
succedette al vescovo locale che era morto martire; a quanto 
sembra, anche lui ebbe a subire la medesima sorte in una suc¬ 
cessiva persecuzione. Di lui non si conoscono né l’anno di na- 

1. La ricostruzione più nota è quella di A. Hilgenfeld, Ketzergeschìchte , 21 ss. Opi¬ 
nioni diverse hanno sostenuto R.A. Lipsius e A. v. Harnack. 
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scita (140/150?) né quello di morte (200?). La sua opera prin¬ 
cipale, in cinque libri, è intitolata Smascheramento e confuta¬ 
zione di quella che a torto si chiama «gnosi », e generalmente 
viene citata col titolo latino abbreviato di Adversus Haereses y 
«contro le eresie». Purtroppo quest’opera ci è giunta integra 
solo in un’antica traduzione latina, mentre del testo originale 
in greco si hanno solo frammenti (il primo libro è quasi com¬ 
pleto); inoltre alcune parti ci sono giunte in traduzione arme¬ 
na e siriaca. L’opera non è stata scritta di getto, tutta in una 
volta, bensì è cresciuta gradatamente, forse durante il regno 
relativamente tranquillo dell’imperatore Commodo (180-192). 
L’occasione dello scritto fu offerta, come rivela lo stesso Ire¬ 
neo nell’introduzione, dalla richiesta di un amico che voleva 
conoscere le dottrine dei Valentiniani. L’autore assolve tale 
compito scrupolosamente nel primo libro, trattando in 31 ca¬ 
pitoli non solo le scuole dello gnostico Valentino (in partico¬ 
lare quelle di Tolomeo e di Marco) (v. sotto, pp. 411 s.), ma 
anche altre sette, più o meno gnostiche, di cui era venuto in 
qualche modo a conoscenza e ch’egli cerca di ricondurre tutte 
a Simon Mago (cf. Atti 8), un personaggio del quale si parlerà 
più avanti (v. sotto, p. 370). Questo primo libro costituisce da 
sempre una delle fonti più importanti non solo per gli eresio¬ 
logi successivi, che trassero da questo tesoro materiale e argo¬ 
menti, ma anche per i moderni studiosi della gnosi. 

Ireneo stesso conferma di avere usato materiale scritto (com¬ 
mentari) e orale dei Valentiniani, e la cosa si è poi rivelata, al¬ 
meno in parte, vera. A uno sguardo più attento, tuttavia, si no¬ 
ta ben presto come la sua conoscenza fosse parziale e limitata; 
l’informazione migliore riguarda i discepoli di Valentino, To¬ 
lomeo e Marco. 2 È stato solo in seguito al ritrovamento recen¬ 
te delle fonti gnostiche originali che si è avuta un’idea più pre¬ 
cisa della quantità e della qualità della produzione letteraria 
gnostica. Tornando a Ireneo, il suo sguardo unilaterale sulle 
dottrine; il suo tentativo di classificarle e di stabilire una filia- 


2. Al riguardo cf. le importanti osservazioni di F. Wissc, Nag Hammadi Library. 
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zione delle sette e dei loro rispettivi fondatori; ma soprattutto 
il suo intento apologetico e polemico di mettere a nudo, «sma¬ 
scherare» gli avversari, cioè portare alla luce i loro supposti mi¬ 
steri e dimostrare come non fossero altro che errori e menzo¬ 
gne: ecco, tutto ciò pone limiti piuttosto seri alla sua esposi¬ 
zione e alle sue considerazioni. Scrive giustamente Hans von 
Campenhausen: «Ireneo cerca di esporre le sue ‘confutazioni* 
nella maniera più essenziale e, per così dire, metodica possibi¬ 
le. A lui stesso mancano, tuttavia, Pindispensabile chiarezza si¬ 
stematica, Poggettività senza pregiudizi e la capacità di esporre 
le cose in modo organico. Così il libro diviene un esempio 
classico di confutazione degli eretici confusa e faticosa, che a 
motivo di una carente superiorità intellettuale ricorre a qual¬ 
siasi argomento per diffamare, rendere inaffidabili e mettere 
alla berlina gli avversari. Le loro ridicole pretese, le contraddi¬ 
zioni e l’assurdità delle loro arbitrarie dottrine, le continue di¬ 
visioni in gruppi partiti correnti e, last but not least , la con¬ 
dotta viziosa e Panimo sfrenato dei loro capi vengono sciori¬ 
nati continuamente davanti agli occhi del lettore». 3 La sua 
massima suona: «Non vogliamo soltanto far vedere, bensì at¬ 
taccare e ferire da ogni lato il mostro» che si è insinuato nel 
gregge dei credenti (Iren., Adv. Haer. 1,31,4). E questo avvie¬ 
ne contrapponendo agli eretici la dottrina «cattolica», svilup¬ 
pata da Ireneo sulla scorta di modelli più antichi e fatta risalire 
agli apostoli seguendo l’ininterrotta successione del magistero 
dei vescovi, Punica ad avere un «sano» fondamento (in con¬ 
trapposizione a quello «insano» delPeresia) negli scritti del¬ 
l’Antico e del Nuovo Testamento. Il suo prestigio e la sua te¬ 
stimonianza è maggiore e più attendibile di quella dei «pazzi» 
gnostici {Adv. Haer. 3,3,4). Ireneo sviluppa nei restanti quat¬ 
tro libri questa dottrina cristiana, nella quale non ci possiamo 
addentrare in questa sede, ma che diventerà il punto di parten¬ 
za per antonomasia di tutta la successiva teologia ortodossa; 
sono questi quattro libri che contengono l’effettiva «confuta- 

3. H. von Campenhausen, Griechische Kircbenvàter, Stuttgart 4 1967, 27. Cf. anche G. 
Vallee, A Study in Anti-Gnostic Polemics, 8-40. 
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zione» delle eresie descritte nel primo libro e che si muovono 
a un livello decisamente superiore rispetto a quello. Gli gno¬ 
stici hanno almeno avuto il merito di offrire a Ireneo l’occa¬ 
sione per questa esposizione del suo pensiero, destinata ad e- 
sercitare una grande influenza; in questo modo, evidentemen¬ 
te a sua stessa insaputa, molte delle loro considerazioni entra¬ 
rono e si conservarono nel sistema ortodosso. 

Ippolito di Roma . Dev’essere considerato un discepolo, se 
non altro spirituale, di Ireneo l’autore del successivo impor¬ 
tante compendio delle sette e delle eresie che ci è pervenuto: 
Ippolito di Roma (m. 235 ca.). Ippolito ebbe una parte impor¬ 
tante nelle discussioni circa la disciplina penitenziale e la dot¬ 
trina trinitaria che agitarono la comunità romana agl’inizi del 
ni secolo e fu addirittura nominato antivescovo di una pro¬ 
pria comunità. Lo scisma si risolse solo con l’intervento del¬ 
l’imperatore Massimino Trace (235-238) che deportò sia Ip¬ 
polito sia la sua controparte, il vescovo Ponziano, in Sardegna, 
dov’egli poi evidentemente morì. La parte inferiore di una 
statua raffigurante una persona seduta, ritrovata nel 1551 vici¬ 
no Roma, venne a quel tempo ritenuta una statua d’Ippolito e 
completata di conseguenza, ma oggi l’attribuzione è giusta¬ 
mente messa in dubbio (tavola 1). Il riferimento a Ippolito è 
dovuto unicamente ad alcune scritte incise verso il 235 sui due 
lati del sedile: a destra un calendario pasquale, a sinistra un e- 
lenco di opere, che è comunque incompleto e non contiene 
neanche l’opera eresiologica che qui interessa. Questo scritto è 
intitolato «confutazione di tutte le eresie», Refutatio omnium 
haeresium , ma è noto anche come Pbilosophumena , «dottrine 
filosofiche», dal contenuto del primo libro. Per molto tempo 
questo libro fu attribuito, col secondo titolo, a Origene e an¬ 
che dei restanti libri dell’opera non si ebbe traccia fino al xix 
secolo. Fu solo nel 1842 che in un monastero sul monte Athos 
si scoprì un manoscritto contenente i libri 4-10 della Refuta¬ 
tio. All’inizio si pensò anche qui che l’autore fosse Origene. A 
tutt’oggi i libri 2 e 3 non sono ancora comparsi. La discussio- 



ne circa la paternità dell’opera si è oggi ormai conclusa a favo¬ 
re d’Ippolito, benché recentissimamente si sia riaffacciato an¬ 
cora qualche dubbio. Come data di composizione si pensa ge¬ 
neralmente al periodo successivo al 222. NelPintroduzione l’au¬ 
tore fa riferimento a un suo precedente compendio delle dot¬ 
trine eretiche. Si ritiene che questo syntagma sia andato defi¬ 
nitivamente perso, ma che una ricostruzione almeno parziale 
sia possibile. Recentemente è stata avanzata l’ipotesi che que¬ 
sto compendio sia in realtà il libro io della Refutatio^ conside¬ 
rato che questo libro contiene manifestamente un’esposizione 
autonoma e indipendente e non va quindi considerato sempli¬ 
cemente un sommario (da cui anche il titolo di Epitome col 
quale viene designato) dei libri precedenti. 4 La Refutatio è una 
sorta di enciclopedia in due parti: la prima parte (libri 1-4) de¬ 
scrive gli «errori» precristiani («pagani») dei greci, cioè gli 
«errori» dei filosofi, dei maghi, degli astrologi e dei misteri; la 
seconda contiene le eresie cristiane, e precisamente la descri¬ 
zione di trentatré sistemi gnostici. Questa suddivisione in due 
parti rispecchia una convinzione di fondo d’Ippolito: gli gno¬ 
stici hanno tratto le loro dottrine in prima linea dalla «sapien¬ 
za dei pagani» e non già da quella dei cristiani. Per restare fe¬ 
dele a questo principio, Ippolito spesso forza arbitrariamen¬ 
te le fonti, i compendi e le citazioni, così come del resto le sue 
considerazioni sono discontinue e incoerenti, dando talvolta 
l’impressione che si tratti soltanto di un primo abbozzo. Ad 
ogni buon conto, la sua ricerca dell’origine delle eresie nel 
mondo greco è degna di nota e costituisce un’anticipazione di 
più recenti indirizzi di ricerca. Bisogna inoltre mettere in evi¬ 
denza che per lui le antiche dottrine dei filosofi greci «sono 
più degne di Dio di quanto non lo siano quelle degli eretici» e 
persino le loro concezioni ascientifiche gli sembrano ancora 
verosimili rispetto «all’illimitata follia degli eretici» (Hipp., 
Ref)S Gli eresiarchi si sono impossessati della filosofia greca, 
abusandone per i loro scopi. Come Ireneo, così anche Ippolito 

4. J. Frickel, Die «Apophasis Megale» in Hippolyts Refutatio. 

5. Citazione ripresa da K. Prcysing (BdKV), 15 ss. 
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vuole esporre alla luce del sole le dottrine eretiche e smasche¬ 
rarle nella loro natura empia. Le fonti che utilizza per la sua 
argomentazione sono in parte estremamente preziose perché 
sono disponibili solo grazie a lui, come ad esempio la cosid¬ 
detta Omelia dei Naasseni o La grande rivelazione di Simon 
Mago. A questo proposito, Pesame critico dovrà tenere in con¬ 
to che l'attribuzione di tali documenti gnostici a singole sette, 
la cui classificazione è già di per sé un problema, è spesso de¬ 
terminata da fattori esterni e ha talvolta indotto in errore la ri¬ 
cerca. Tra la descrizione d’Ippolito e le fonti che cita si nota 
spesso una contraddizione, che però può essere di grande aiu¬ 
to per la critica delle fonti. 

Tertulliano. Nel periodo tra il 150 e il 250, evidentemente 
un'epoca di massima conflittualità tra la chiesa cristiana e gli 
gnostici presenti in essa, si collocano anche le opere antiereti- 
cali di Tertulliano, Clemente Alessandrino e Origene. Il pri¬ 
mo importante «padre della chiesa» latino, Tertulliano (ca. 1 50- 
223/225), tra i molti trattati dedicati alla confutazione di sin¬ 
gole dottrine gnostiche, ha anche composto una fondamentale 
opera dogmatica, nella quale cerca di contestare in maniera ra¬ 
dicale le pretese degli eretici gnostici servendosi della termino- 
logia giuridica con la quale aveva grande familiarità. Si tratta 
del De praescriptione haereticorum , ovvero «eccezioni preli¬ 
minari contro gli eretici», scritto verso il 200. Queste «ecce¬ 
zioni» (in senso giuridico) sono meno interessanti per la co¬ 
noscenza delle dottrine gnostiche che per quella della posizio¬ 
ne ortodossa, che trova raccolti insieme in quest'opera, una vol¬ 
ta per tutte, tutti gli argomenti fondamentali. Tertulliano di¬ 
chiara che la dottrina cristiana si basa soltanto su Cristo e sui 
suoi apostoli, che è più antica di tutte le eresie ed è Punica nor¬ 
ma per la chiesa e per la sua interpretazione della Scrittura. 
Ogni dottrina che sia in accordo con essa va considerata come 
verità; ogni insegnamento che non coincida con essa va consi¬ 
derato falso. La dimostrazione della maggiore antichità della 
tradizione apostolica è più che sufficiente per confutare ogni 
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eresia come falsificazione posteriore (Tert., Praescr. 21). Con 
questa sua impostazione Tertulliano evita di affrontare singoli 
argomenti o entrare nel merito delle diverse dottrine degli av¬ 
versari, la cui interpretazione scritturale non è che un ragio¬ 
namento individuale senza valore (Praescr, 16). Inoltre, come 
Ippolito, egli vede la loro matrice nella filosofia pagana, che 
sarebbe stata poi mescolata con idee cristiane ( Praescr. 7). Scri¬ 
ve: «Che c'entra dunque Atene con Gerusalemme, che cosa 
hanno da spartire l'Accademia con la chiesa, gli eretici coi cri¬ 
stiani? La nostra dottrina proviene dal colonnato di Salomo¬ 
ne, che aveva lui stesso insegnato di cercare il Signore nella 
semplicità del cuore (cf. Sap. i,i). Per quanto mi riguarda, se 
ciò fa loro piacere, si dedichino pure a inventare un cristiane¬ 
simo stoico o platonico o dialettico! Da quando c'è Gesù Cri¬ 
sto noi non abbiamo più bisogno di ricercare; da quando fu 
annunciato Pevangelo, non abbiamo più bisogno di indagare. 
Se abbiamo fede, non vogliamo avere nient’altro oltre la fede. 
Infatti questa è la prima cosa che crediamo: non c'è più nien- 
t'altro, oltre la fede, che dobbiamo credere». 6 E ancora: «La 
brama di sapere indebolisce la fede, il desiderio di fama inde¬ 
bolisce la salute dell’anima... Non sapere niente di più della re¬ 
gola di fede significa sapere tutto» (Praescr. 14). Questa esalta¬ 
zione della semplicità e del pensiero che non si pone problemi, 
tuttavia, ha avuto un effetto solo limitato. Infine, Tertulliano 
ricorre ancora all'ipotesi del diavolo per spiegare la falsifica¬ 
zione della dottrina apostolica (Praescr. 40) e ritroviamo anche 
in lui l'argomento, già addotto da Ireneo, della pluralità di 
dottrine e della condotta immorale degli eretici (Praescr. 41). 
Gli eccessi e l'asprezza della polemica negli scritti di Tertullia¬ 
no sono stati già più volte stigmatizzati. Non rende assoluta- 
mente giustizia al suo avversario, ma cerca di distruggerlo; ha 
un grande fiuto per i punti deboli della controparte e ricono¬ 
sce chiaramente le differenze fondamentali. Inoltre, come nota 
Hans von Campenhausen, molto prima che la scienza moder¬ 
na riunisse sotto la denominazione unitaria di «gnosi» gli in¬ 
fi. Citato da K.A.H. Kcllner - G. Esser (BdKV), 314. 
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numerevoli gruppi e le numerose correnti dell’eresia del tem¬ 
po, Tertulliano aveva già colto i loro elementi essenziali e co¬ 
muni. Per lui la gnosi è 

il sincretismo dissolutele, come lo vuole la naturale spiritualità dell’uo¬ 
mo; è l’autosopravvalutazione spirituale idealistica, che cancella i precisi 
limiti che separano la creatura dalla divinità; ed è allo stesso tempo la «ni¬ 
chilistica» ostilità verso il Dio della realtà, che ha creato il mondo e che 
si è rivelato concretamente nella carne . 7 

Clemente Alessandrino . Un aspetto del tutto diverso assu¬ 
me il confronto quando si passa ai due grandi teologi alessan¬ 
drini, Clemente e Origene. Essi sentono in sé la spina degl’in¬ 
terrogativi e cercano di accogliere positivamente le legittime 
problematiche della gnosi e di conciliarle, in modo originale, 
con le affermazioni cristiane fondamentali, cosa che porterà 
loro stessi sull’orlo dell’eresia. Clemente Alessandrino, della 
cui vita si sa ben poco e di cui s’ignorano persino l’anno di na¬ 
scita (forse 140/150) e di morte (211/215?), è in assoluto uno 
dei più dotti Padri della chiesa e può essere considerato lo 
gnostico ortodosso per antonomasia. Egli espone in tre opere 
la sua concezione cristiana in contrapposizione con la visione 
del mondo e la religione del suo tempo: «l’esortazione ai pa¬ 
gani» {Protrepticus) y «il pedagogo» ( Paedagogus ), «i tappeti» 
(. Stromata ). Quest’ultimo scritto, come mostra il titolo, è una 
specie di zibaldone, una raccolta poco organica di riflessioni 
diverse dedicata al tema del rapporto della sapienza cristiana 
con quella «pagana» (greca). In questo contesto Clemente con¬ 
trappone alla gnosi «falsa» o «eretica», che egli respinge, la 
vera gnosi dello gnostico cristiano perfetto, il quale, come cri¬ 
stiano adulto, rappresenta nell’unione con Dio, nella perfezio¬ 
ne morale, simile agli angeli, il sacerdozio spirituale che Cle¬ 
mente stesso si studiava di realizzare insieme coi suoi discepo¬ 
li, senza per questo rompere con la chiesa istituzionale o tra¬ 
scurare il fondamentale comandamento dell’amore del prossi¬ 
mo: «Secondo me, la vita dello gnostico non è altro che opere 

7. H. v. Campenhausen, Lateinische Kirchenvdter, Stuttgart 1960, 24. 
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e parole che proseguono la tradizione del Signore» (Clem. Al., 
Strom. 7,104,2). Usando intenzionalmente il termine «gnosi» 
per indicare la conoscenza cristiana della verità, Clemente ha 
cercato ancora una volta di portare sotto controllo la diastasi 
tra fede e conoscenza che si era creata nella chiesa, senza resta¬ 
re bloccato nel vicolo cieco della pura e semplice ricusazione 
delle pretese della «falsa» gnosi. Gli Stromata sono rimasti pur¬ 
troppo incompiuti, ma le numerose citazioni di maestri gno¬ 
stici che vi sono contenute, in particolare di Valentino e gli Ex¬ 
cerpta ex Theodoto , cioè gli «estratti dalle opere dello gnosti¬ 
co valentiniano Teodoto» costituiscono un prezioso arricchi¬ 
mento delle testimonianze originali della religione gnostica. 
Verso la fine del libro vii degli Stromata , col quale l’opera si 
interrompe, Clemente presenta sommariamente le ricerche che 
avrebbe voluto condurre, evidentemente in seguito e in modo 
più approfondito, sulle varie correnti gnostiche {Strom. 7,17, 
108) e di cui i suddetti Excerpta costituiscono come un saggio. 
Questa anticipazione ci fornisce allo stesso tempo un esempio 
dei principi di suddivisione e classificazione seguiti dalla mag¬ 
gior parte degli eresiologi nelle loro opere: 

Ma per quanto riguarda le sette, queste ricevono il nome in parte dal lo¬ 
ro fondatore, come le scuole di Valentino, di Marcione e di Basilide, an¬ 
che se si vantano di presentare il pensiero di Mattia. Infatti, è esistita 
un'unica dottrina di tutti gli apostoli, come anche un'unica tradizione. 
Altre sette ricevono invece il nome da un luogo, come i Pcrati, altre da 
un popolo, come la setta dei Frigi; altre ancora da un comportamento ca¬ 
ratteristico, come gli Encratiti; altre da dottrine particolari, come i Do- 
ceti e gli Ematiti; altre da idee fondamentali o dal personaggio che han¬ 
no venerato, come i Cainiti e i cosiddetti Ofiti; altre ancora dalle prati¬ 
che illegali che si sono permesse, come i cosiddetti Entichiti, una setta dei 
Simoniani . 8 

Origene. In maniera non dissimile anche Origene (m. 253/ 
254) si sforzò di contrastare l’eresia gnostica. Anche in lui, co¬ 
me già in Clemente, è possibile rintracciare facilmente idee che 
lo avvicinano a quella gnosi che combatte, come l’esaltazione 

8 . Cit. in O. Stàhlin, Clcmens vort Alexandria. Ausgewàhlte Schriften (BdKV) v, 11. 
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della conoscenza rispetto alla semplice fede o la dottrina della 
preesistenza delFanima umana, della sua caduta nella materia e 
del suo ritorno a Dio. Tra i suoi numerosissimi scritti - è an¬ 
noverato tra gli scrittori ecclesiastici più fecondi - grande spa¬ 
zio è occupato dai commentari a testi biblici ed è un peccato 
che moltissimi siano andati perduti. Tra le opere superstiti si 
contano otto libri del commentario al vangelo di Giovanni, 
un’opera importante per la ricerca sullo gnosticismo a motivo 
della frequente confrontazione con l’esegesi gnostica del quar¬ 
to vangelo, particolarmente caro ai Valentiniani. Le quaran¬ 
totto citazioni tratte dal commentario a Giovanni di Eracleo- 
ne, uno dei principali discepoli di Valentino vissuto verso la 
metà del n secolo, vanno considerate tra le testimonianze più 
importanti dell’esegesi scritturale gnostica. È interessante no¬ 
tare come Origene, usando la medesima tecnica esegetica del¬ 
l’avversario, cioè l’individuazione di un senso più profondo e 
segreto nascosto dietro le parole, si sforzi di praticare un’ese¬ 
gesi accettabile alla chiesa. Con il medesimo metodo esegetico 
egli potrà in seguito fornire un fondamento biblico alla posi¬ 
zione eretica che gli verrà rimproverata dall’ortodossia. Anche 
in altre opere, ad esempio nel trattato «contro Celso» (Contra 
Celsum ), Origene ha modo di parlare, in diverse occasioni, 
delle dottrine gnostiche; tuttavia il suo contributo è quantita¬ 
tivamente inferiore a quello di Clemente. D’altro canto, si de¬ 
ve tener conto che della sua produzione immensa è rimasto 
ben poco. Egli ha comunque cercato sempre, come confessa, 
di leggere direttamente gli scritti gnostici, anche se, evidente¬ 
mente, con scarsi risultati ( Cels . 6,24). 

Eusebio di Cesarea . Col venir meno del pericolo gnostico e 
con l’esaurirsi della produzione letteraria gnostica nel corso 
dei secoli in e iv, anche gli scritti antiereticali perdono di at¬ 
tualità, almeno per quanto riguarda la gnosi in senso stretto. 
Tuttavia comincia la lotta contro il manicheismo, sulla quale 
avremo modo di ritornare (v. sotto, pp. 416 ss.). La prima sto¬ 
ria della chiesa cristiana di Eusebio di Cesarea (m. 339), che ri- 
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elabora molto materiale più antico, offre naturalmente anche 
spunti utili per lo studio della gnosi, anche se non si tratta tan¬ 
to di citazioni dirette dalle fonti gnostiche, quanto piuttosto 
di citazioni dalla precedente letteratura eresiologica, parte del¬ 
la quale non ci è pervenuta (ad esempio le Memorie contro gli 
gnostici di Egesippo, della seconda metà del n secolo). 

Epifanio di Salamina. Soltanto nel iv secolo compare un’al¬ 
tra opera maggiore dedicata alle eresie, comparabile, per im¬ 
portanza, ampiezza e influenza, a quelle di Ireneo e di Ippoli¬ 
to. L’autore è Epifanio di Salamina (Costanza), eletto nel 367 
metropolita (arcivescovo) di Cipro. Originario della Palestina, 
nato nel 315 in Giudea, vicino ad Eleuteropoli, fu per quasi 
trentanni priore di un monastero da lui stesso fondato a ven¬ 
tanni in questa città, sul modello del monacheSimo egiziano. 
Morì nel 403 durante il viaggio di ritorno a Salamina di Cipro, 
dove aveva eletto la propria residenza. 

Epifanio è considerato uno dei più zelanti difensori dell’or¬ 
todossia del suo tempo (tav. 2) e nelle dispute teologiche ha 
avuto spesso una parte poco simpatica. È stato lui a scatenare 
sul serio la lotta all’origenismo. Nel corso successivo delle con¬ 
tese ha mostrato una mano poco felice, cosa che si può forse 
scusare per la sua età avanzata e una certa sua faciloneria. Ad 
ogni modo, in tutte le sue opere è evidente un cieco zelo per la 
causa dell’ortodossia, che egli stesso espone nel trattato Anco- 
ratus , «l’ancorato». Al suo tradizionalismo si aggiunge l’ostili¬ 
tà per la scienza greca e per la speculazione filosofico-teologi- 
ca, una caratteristica che lo avvicina a Tertulliano e lo separa 
decisamente dai teologi alessandrini. La sua cultura (oltre il la¬ 
tino, il greco e l’ebraico doveva conoscere anche il copto e il 
siriaco) era evidentemente affatto unilaterale e il metodo scienti¬ 
fico gli era del tutto estraneo. Questa sua caratteristica si ma¬ 
nifesta soprattutto nell’opera principe, il Panarion , cioè «la 
cassetta dei medicinali» o «valigetta di pronto soccorso», che, 
scritta nel 374-377, gli procurò il titolo onorifico di «Patriarca 
dell’ortodossia». L’idea fondamentale dell’opera è abbastanza 
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pittoresca: tutti gli eretici sono rappresentati quali bestie fero¬ 
ci e velenose (soprattutto come serpenti), il cui veleno minac¬ 
cia la purezza della fede; a protezione della fede e per sommi¬ 
nistrare Pantidoto a quanti fossero stati già morsi, ecco arriva¬ 
re in soccorso Epifanio con la sua preziosa «cassetta dei medi¬ 
cinali». Per descrivere gli eretici in questa maniera caratteristi¬ 
ca Epifanio si è servito, corrPè stato dimostrato di recente, dei 
manuali di zoologia del tempo. 9 Prendendo lo spunto dal Can¬ 
tico dei Cantici ( Cant . 6,8), Epifanio elenca schematicamente 
ottanta eresie, di cui venti precristiane, nel computo delle quali 
rientrano l’intera filosofia greca e tutte le sette giudaiche. Del¬ 
le restanti sessanta eresie, più o meno cristiane, l’autore è in 
grado di fornire notizie precise solo su circa la metà. La sua 
brama di elencare quante più sette e quanti più nomi di sette 
possibili ha ottenebrato le sue capacità critiche di trattare i fat¬ 
ti, inducendolo anche a inventarsi cose inesistenti e a citare no¬ 
tizie inverosimili. In questo modo Epifanio ha introdotto una 
gran confusione nella storia delle eresie del primo cristianesi¬ 
mo e la ricerca critica ha avuto il suo bel daffare per cercare di 
sceverare la pula dal grano, un lavoro complesso che ancora 
non è finito. 

Epifanio ha comunque anche profuso molte energie per 
raccogliere la sua documentazione e ha diligentemente consul¬ 
tato soprattutto la più antica letteratura eresiologica (anche 
quella che è andata perduta), in particolare Giustino, Ireneo e 
Ippolito, che vengono talvolta citati alla lettera. Inoltre fa ripe¬ 
tutamente riferimento a scritti gnostici che doveva avere, non 
si sa bene come e in che misura, a portata di mano e che oggi si 
è in grado d’identificare solo in parte. Ma tutto ciò non basta: 
Epifanio non si contenta delle fonti scritte e vuole basare le 
sue osservazioni anche sulla testimonianza oculare. A questo 
proposito è particolarmente significativa la sua diretta espe¬ 
rienza dei Barbelognostici, che per lui sono gli gnostici per 
antonomasia (Pan. 26,17). Nel corso della sua visita in Egitto 

9. Cf. J. Dummcr, Ein naturwissenschafthches Handbuch ah Quelle fiir Epiphanius 
von Constantia : Klio 55 (1973) 289-299. 
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verso il 335, che lo condusse presso diversi gruppi di monaci, 
Epifanio fu irretito da questa setta, venne a conoscenza delle 
loro dottrine segrete e dei loro riti osceni, finché, tornato alla 
ragione, si liberò dal gruppo e, indignato al massimo, fece un 
esposto alle autorità ecclesiastiche, le quali espulsero immedia¬ 
tamente dalla chiesa ottanta membri della setta. Non si sa bene 
se tutti i fatti raccontati siano realmente accaduti oppure non 
debbano essere piuttosto attribuiti alla fervida fantasia di Epi¬ 
fanio; ad ogni modo, questo comportamento da «cacciatore di 
eretici» non lo mette certo in buona luce. Per il nostro autore 
tutti gli eretici sono «avidi di gloria», «presuntuosi» e «malin¬ 
tenzionati»; la loro apostasia dalla pura dottrina apostolico- 
ecclesiastica li condanna alla rovina. Facendo derivare sette più 
recenti, o anche interi movimenti, dalle sette più antiche, Epi¬ 
fanio disegna un albero genealogico delPeresia che ha poco in 
comune con la realtà storica. 

Poiché l’opera risultava poco maneggevole a motivo della 
sua ampiezza e prolissità, poco dopo la morte dell’autore si 
pensò di farne una riduzione e questo riassunto eresiologico, 
la cosiddetta Anakephalaiosis o Recapitulatio , quasi soppiantò 
l’originale e divenne a sua volta fonte per altre opere seriori 
sull’argomento (fu usato, ad esempio, da Agostino e Giovanni 
Damasceno). 

Efrem di Edessa. Le storie delle eresie del periodo successi¬ 
vo non forniscono nuovo materiale per la storia dello gnosti¬ 
cismo, anche se qua e là spunta qualche rara notizia di valore 
storico. Così, ad esempio, gli inni in prosa ( Madrase ) del gran¬ 
de dottore della chiesa Efrem (o Afrem o Efraim) di Edessa 
(306-373) costituiscono un’importante fonte per la conoscen¬ 
za delle dottrine gnostiche e semignostiche dell’ambito siriaco. 

Teodoreto di Ciro (ca. 395-466) scrisse un Compendio delle 
eresie in cinque libri; il metodo da lui seguito di esporre la ma¬ 
teria secondo la problematica teologica influenzò la storiogra¬ 
fia ecclesiastica fino all’epoca moderna. 
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Agostino dTppona. Oltre a molti trattati antimanichei, Ago¬ 
stino dTppona (354-430) compose nel 428 un catalogo delle e- 
resie {De Haeresibus ), dove elenca ottantotto eresie, attingen¬ 
do ampiamente, come già si è accennato, alla Recapitulatio del¬ 
lo Pseudo-Epifanio. 

Giovanni Damasceno . Considerato l’ultimo padre della chie¬ 
sa, anche Giovanni Damasceno (ca. 675-749), che svolse la sua 
attività già sotto il dominio islamico, compose una storia delle 
eresie ispirandosi ai modelli precedenti. Questa storia costitui¬ 
sce la seconda parte {De Haeresibus) della sua opera più im¬ 
portante, La fonte della conoscenza. Alla fine dell’opera (cap. 
101) viene presentata la nuova setta «degli Ismaeliti, degli Aga- 
riti o Saraceni», cioè l’islam arabo. 

Teodoro bar Konai. Si deve, infine, menzionare un’opera an¬ 
cora più tarda, scritta verso il 791/792, da un autore siro, Teo¬ 
doro bar Konai: il Libro degli scoli , veramente molto utile per 
le notizie riguardanti i Mandei e i Manichei, ma per il resto una 
semplice ripetizione della Recapitulatio. Con questo sistema 
tradizionalista, che si ritrova persino nella letteratura eresiolo- 
gica islamica, i cataloghi delle eresie divennero non solo una 
componente stereotipa e sempre più artificiale della letteratura 
apologetico-teologica, bensì anche un mezzo per individuare e 
combattere, fin dal loro primo insorgere, le nuove eresie, ri¬ 
conducendole ai prototipi «classici» dell’eresiologia antica e 
talvolta identificando anche questi nuovi fenomeni con la nota 
nomenclatura del passato. 

Lo stato delle fonti anteriormente a Nag Hammadi 

Citazioni delle fonti nelle opere degli eresiologi. La lettera¬ 
tura eresiologica fin qui esaminata costituì, fino a buona parte 
del xix secolo, la fonte principale per lo studio della natura e 
della storia della gnosi, e condizionò la ricerca più antica, che 
si era soprattutto dedicata alla necessaria critica delle fonti. Le 
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citazioni contenute in questa letteratura fornivano sì una serie 
di testimonianze originali, ma tutte insieme non coprivano ne¬ 
anche cinquanta pagine da stampa. Tutto ciò era avvilente, in 
quanto ci si rendeva sempre più conto che gli gnostici avevano 
prodotto la prima letteratura teologica cristiana in assoluto, la 
cui ampiezza nel il secolo era sicuramente maggiore di quella 
della grande chiesa, non solo per la produzione teologica in 
senso stretto, bensì anche per la poesia e la semplice letteratura 
edificante, come si può dedurre facilmente dai frammenti di 
inni e dalle numerose storie apocrife di Gesù e degli apostoli. 
Dei grandi gnostici del il secolo, come Basilide e Valentino, so¬ 
no disponibili pochi frammenti, benché si sappia per certo che 
furono scrittori prolifici e che la loro produzione letteraria 
comprendeva vangeli, commentari biblici, lettere, omelie, sal¬ 
mi e inni. La medesima cosa vale anche per i loro discepoli. 

Il Corpus Hermeticum. In aggiunta a questi pochi e fram¬ 
mentari testi originali conservatici dai Padri della chiesa, nel 
corso del tempo sono venuti alla luce ancora alcuni testi origi¬ 
nali che, tuttavia, almeno all’inizio, non cambiarono molto 
Pimmagine della gnosi che già si conosceva. La più antica ope¬ 
ra letteraria di questo genere a noi nota è rappresentata dai co¬ 
siddetti «scritti ermetici» (Corpus Hermeticum ), una raccolta 
di testi greci del il e in secolo, compilata probabilmente in 
Egitto, che si presentano come una serie di comunicazioni e 
rivelazioni del «tre volte grande Ermete» (Hermes Trismegi- 
stos ), dietro il quale si cela il dio egiziano della sapienza, Thot. 
Gli scritti ermetici sono un tipico prodotto del sincretismo 
greco orientale del periodo delPimpero romano e rappresen¬ 
tano un’occulta sapienza rivelata che pretende di aiutare a rag¬ 
giungere la visione di dio, la rinascita e liberazione o redenzio¬ 
ne dell’anima, e che comprende, oltre che per la mistica, l’esta¬ 
si e la meditazione, anche la magia e l’astrologia. 

Poimandres . Tra i diciotto trattati e parti di trattati di questa 
collezione ce ne sono anche alcuni che hanno carattere gnosti- 
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co, soprattutto il primo che è intitolato Poimandres («pastore 
di uomini») e che per un certo periodo diede il nome a tutta la 
raccolta. La consapevolezza che si trattasse di una forma di gno¬ 
si non cristiana si manifestò soltanto a poco a poco, nel corso 
del xix secolo, e la dimostrazione definitiva venne dagli studi 
di R. Reitzenstein. Prima di questa svolta clamorosa si pensa¬ 
va semplicemente che la raccolta fosse esclusivamente un pro¬ 
dotto del misticismo neoplatonico. Sulla base di una tradizio¬ 
ne manoscritta molto carente, nel 1463 Marsilio Ficino con¬ 
dusse, per incarico di Cosimo de’ Medici, la sua traduzione la¬ 
tina delPopera, la prima in assoluto che, stampata nel 1471, 
esercitò notevole influenza sulla filosofia rinascimentale italia¬ 
na. Nel corso dei secoli xvi e xvn apparvero diverse edizioni; 
quella del 1554 offrì, per la prima volta, il testo greco. Ispiran¬ 
dosi a questo testo, nel 1591 il filosofo Francesco Patrizi (Fran- 
ciscus Patricius, 1529-1597) dedicò al papa Gregorio xiv la sua 
opera Nova de universis philosophia , propugnando l’abban¬ 
dono della filosofia aristotelica seguita dalla scolastica e un av¬ 
vicinamento alla dottrina ermetica, secondo lui più conforme 
e vicina al cristianesimo. Nel 1781 Dietrich Tiedemann pub¬ 
blicò una traduzione tedesca dal titolo Hermes Trismegists 
Poemander oder von der gòttlichen Macbt und Weisheit (Il 
Poimandres di Ermete Trismegisto ovvero della potenza e sa¬ 
pienza divina). Soltanto dopo la seconda guerra mondiale si 
ebbe finalmente un’edizione critica degna di questo nome, a 
cura di A.D. Nock, con traduzione francese di A.-J. Festugiè- 
re (4 voli., 1945-1954). Questa edizione contiene anche tutti i 
frammenti rintracciati nelle citazioni sparse nella letteratura 
della tarda antichità. 

tav. 1. Ippolito di Roma (m. 235). La statua marmorea fu rinvenuta nel 1551 nella 
Cripta d’Ippolito a Roma, con la parte superiore mancante, che fu subito ricostruita. 
Il sedile e la parte inferiore del corpo sono antichi (11 scc.?). Recentemente si c messo 
in dubbio che il torso antico rappresentasse il padre della chiesa. Probabilmente si trat¬ 
ta di un personaggio diverso (femminile?); sulla base della statua, i seguaci d'ippolito 
incisero più tardi (verso il 235/237) il calendario pasquale e alcuni titoli di opere del¬ 
l’eresiologo. Soltanto nel xvi secolo, comunque, si sostenne che si tratta di una statua 
di Ippolito. 
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tav. 2. Epifanio di Salamina (3 15-403). Affresco dalla cattedrale di Faras in Nubia, 
fine del secolo xi. Delle scritte in greco (lato sinistro) risulta abbastanza leggibile 
solo quella inferiore, che si riferisce al manicheismo, combattuto, tra gli altri, 
anche dal discusso padre della chiesa: «O santo Epifanio, tu hai resa manifesta (?) 
la diabolica malvagità che è venuta dal paese dei Persiani». 


ìavv. 3-7. Antiche gemme magiche del tipo Abrasax o Anguipede. Gli ibridi rappresentati 
(nature miste con testa di gallo o di asino, piedi anguiformi) hanno nomi (di origine 
ebreo-giudaica) che ricorrono anche in testi gnostici come nomi di esseri divini odi arconti 
(soprattutto del Demiurgo): Jao Abrasax Sabaoth Adonaios (3), Jao (4 e 6), Abrasax (7), Sabaofth] 
Abrasax (5, con la barca del sole). Abrasax o Abraxas ha, in lettere greche, il valore numerico 
di 365, e rappresenta così il dio dell'anno (solare) e dell’eternità (atwv); Abrasax 
ha un suo posto anche nei sistemi di alcuni gnostici (Basilide, Marco). 


tav. 8. Coppa in alabastro raffigurante una scena liturgica (culto del serpente?), secoli m/v 
in Siria o Asia Minore. La provenienza della coppa è incerta. Una scritta sul lato esterno collega 
l’oggetto con l’orfismo; la cerimonia rappresentata (16 misti nudi in venerazione del serpente 
alato, circondato dalla corona di raggi solari) fa pensare, a sua volta, al culto degli Ofiti 

(v. sotto, pp. 309 s.). 













Asclepio. Tra questo materiale c’è anche un testo conservato 
soltanto in traduzione latina, al quale è stato dato il titolo di 
AsclepiuSy perché contiene un discorso rivelatorio di Ermete 
ad Asclepio (’ ActxXt]7tiÓ<;). Il testo originale greco, che risale 
evidentemente al il secolo, era intitolato II discorso perfetto 
(Aóyoc; teXeio<;) ovvero «la dottrina perfetta». Quest’opera fu 
utilizzata dagli gnostici, com’è stato confermato dai recenti ri¬ 
trovamenti di testi copti. 

Pistis Sophia. A differenza della collezione ermetica, che so¬ 
lo in parte può essere messa in relazione con la gnosi, quattro 
opere tramandate in versione copta sono senz’altro da consi¬ 
derarsi di produzione gnostica. Queste opere ci sono giunte in 
due manoscritti del iv e v secolo acquistati nel xvm secolo da 
due collezionisti britannici: il Codex Askewianus dal nome 
del medico inglese dr. A. Askew e il Codex Brucianus dal no¬ 
me dello scozzese J. Bruce; il primo codice finì poi al British 
Museum di Londra, il secondo alla Bodleian Library di Ox¬ 
ford. Questi testi furono resi noti agli studiosi per la prima 
volta nel 1778 a opera del tedesco C.G. Woide, al quale si deve 
anche il titolo di Pistis Sophia , «Fede-Sapienza», attribuito al 
Codice Askew. Una prima edizione stampata del testo copto 
con traduzione latina uscì nel 1851 a Berlino a cura di M.G. 
Schwartze, mentre è del 1895 la traduzione francese di E. A- 
mélineau. La traduzione tedesca più autorevole, quella cui si 
fa sempre riferimento, è opera del grande storico della chiesa 
berlinese Cari Schmidt, famoso per aver curato con grande 
perizia l’edizione di vari testi copti, e fu condotta su incarico 
della Commissione per i Padri della chiesa (che oggi si chiama 
Commissione per la Storia della Religione Tardoantica) del¬ 
l’Accademia Berlinese delle Scienze (1905 3 1959); C. Schmidt 


tav. 9. Basilica sotterranea di Porta Maggiore a Roma, I secolo d.C. L’origine c l’uti¬ 
lizzazione di questo santuario sotterraneo sono dibattute. Alcuni l’attribuiscono a una 
setta neopitagorica, altri a un’anonima comunità «mistica». A parte le catacombe, gli 
gnostici potrebbero essersi serviti di simili luoghi di riunione. Epifanio riferisce che la 
setta degli Adamiti avrebbe tenuto le riunioni nei calidario. (Pan. 52, 2,1). 
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curò anche l’ultima edizione del testo originale (1925). L’ope¬ 
ra consta di tre parti e contiene lunghe conversazioni del Gesù 
risorto coi discepoli e le discepole in merito alla caduta e alla 
redenzione di un essere celeste, la cosiddetta Pistis Sophia. Una 
quarta parte della compilazione è da considerarsi opera a sé, 
contenente anch’essa rivelazioni di Gesù ai discepoli. Entram¬ 
bi gli scritti appartengono alla fase più tarda della produzione 
letteraria gnostica (in sec.) e, pur non essendo tra le opere più 
significative, sono comunque importanti per la storia dell’evo¬ 
luzione del pensiero gnostico e per i salmi che contengono. 

I due Libri di Jeu. Nel medesimo periodo vanno collocati 
anche i tre testi (incompleti) contenuti nel Codex Brucianus. 
Questi testi furono pubblicati e tradotti per la prima volta da 
E. Amélineau nel 1891; poco dopo, nel 1892, C. Schmidt curò 
l’edizione, tuttora valida, del testo originale, mentre la tradu¬ 
zione tedesca fu pubblicata insieme con quella della Pistis So - 
pbia (190$: la traduzione dei due manoscritti copre 367 pagi¬ 
ne). Si tratta di due trattati che sono ormai ufficialmente noti 
come I due libri di Jeu giacché, come osservò per primo C. 
Schmidt, è con questo titolo che vengono citati nella Pistis So¬ 
phia , alla quale del resto sono molto affini. Il loro vero titolo, 
almeno secondo il colofone che si trova, però, solo nel primo 
trattato, suona: «libro del grande discorso (Xóyo^) segreto». In 
questo discorso ancora una volta il Gesù risorto rivela agli 
apostoli i segreti del mondo ultraterreno gnostico. In appen¬ 
dice sono conservati tre frammenti, due dei quali sono pre¬ 
ghiere. Un ultimo scritto è stato tramandato senza titolo e C. 
Schmidt lo classificò come «opera gnostica non identificata». 
Questa volta non si tratta di una rivelazione, ma piuttosto di 
un’ampia mappa frammentaria del mondo uranico della luce e 
delle creature che lo popolano, tra le quali una parte impor¬ 
tante ha la figura di Seth. 

II Papiro di Berlino 8502. A questi primi scritti gnostici cop¬ 
ti, che già convinsero il mondo scientifico dell’importanza del- 
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l’Egitto nella storia della gnosi, si aggiunse, verso la fine del xix 
secolo, un altro ritrovamento. Nel 1896 C. Schmidt riferì negli 
Atti delle Sedute dell’Accademia Prussiana delle Scienze del¬ 
l’acquisto di un rotolo papiraceo copto, effettuato al Cairo per 
conto della Sezione Egizia del Museo di Berlino, contenente 
tre testi gnostici: un Vangelo di Maria , con diverse pagine man¬ 
canti; un Apocrifo (dottrina segreta) di Giovanni e infine la Sa¬ 
pienza di Gesù Cristo. Il codice chiudeva con un quarto testo, 
YAtto di Pietro y una parte della storia apocrifa di Pietro che, pur 
non essendo gnostico, apparteneva, come altra letteratura leg¬ 
gendaria, alle letture preferite dagli gnostici. 

La pubblicazione di questi testi così incredibilmente prezio¬ 
si per lo studio della gnosi venne a trovarsi sotto una cattiva 
stella. La prima edizione, curata da C. Schmidt e pronta per la 
stampa, fu completamente e irrimediabilmente distrutta dal¬ 
l’allagamento dei locali della tipografia provocato dalla rottu¬ 
ra di una conduttura dell’acqua. La grande guerra e il dopo¬ 
guerra impedirono la ripresa del lavoro e solo nel 1938 C. 
Schmidt riuscì a preparare il nuovo materiale, ma la sua morte, 
avvenuta proprio in quell’anno, fermò il progetto, rimandan¬ 
dolo a momenti più favorevoli. Nel 1941 Walter Till riprese a 
lavorare all’edizione e la portò sì a termine nel 1943, ma la si¬ 
tuazione bellica non ne permise la pubblicazione. Finita la 
guerra, nel 1946 furono scoperti improvvisamente in Egitto 
nuovi scritti gnostici copti, che contenevano anche testi paral¬ 
leli a quelli del papiro di Berlino, precisamente z\Y Apocrifo di 
Giovanni e alla Sophia di Gesù Cristo. Alla luce di questa nuo¬ 
va scoperta si rendeva quindi necessaria una revisione del pre¬ 
cedente lavoro di W. Till; lo studioso riuscì a consultare gran 
parte del nuovo materiale e l’edizione da lui curata potè final¬ 
mente vedere la luce nel 1955, ben cinquantanove anni dopo la 
prima scoperta del papiro, col titolo Die gnostischen Schriften 
des koptischen Papyrus Berolinensis 8502 (Gli scritti gnostici 
del papiro copto Berolinensis 8502), per i tipi dell’Akademie- 
Verlag. Una seconda edizione fu pubblicata nel 1972 a cura di 
H.M. Schenke. Dell’importanza di questi scritti si parlerà an- 
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cora in seguito, quando tratteremo del fondo di Nag Hamma- 
di (v. sotto, pp. 75 ss.). 

Odi di Salomone. Infine, merita ancora ricordare una piccola 
raccolta di inni in siriaco, che appartiene al gruppo della lette¬ 
ratura gnostica ed è nota sotto il titolo di Odi di Salomone. 
Già il padre della chiesa Lattanzio (in secolo) ne aveva citato 
dei brani e nel testo della Pistis Sophia di cui si è parlato sopra 
erano venute alla luce cinque odi in copto che furono edite per 
la prima volta e tradotte in latino dal vescovo luterano danese 
F. Mùnter nel 1812 in occasione di un sinodo di pastori. Nel 
1909 lo studioso inglese J. Rendei Harris scoprì un antico ma¬ 
noscritto siriaco che conteneva le 42 Odi, meno le prime due; 
a tutt’oggi si tratta del manoscritto più completo che si abbia. 
Questi inni sono preziosi soprattutto per le immagini e il lin¬ 
guaggio figurato, che li rendono affini ad altri documenti gno¬ 
stici orientali e sono inoltre di estremo interesse come testi¬ 
monianza dello stretto intreccio tra la devozione gnostica e 
quella cristiana. Le Odi di Salomone risalgono probabilmente 
al 11 secolo, ma è controverso se la lingua originale fosse il gre¬ 
co o l’aramaico. Il testimone più antico che si abbia al mo¬ 
mento è il testo greco dell’Ode n, contenuto nel cosiddetto 
Papyrus Rodmer xi del 11 o ili secolo e pubblicato nel 1959. 

Inno della perla. Un altro testo poetico gnostico più o me¬ 
no coevo con le Odi e proveniente dall’ambito siriaco è il fa¬ 
moso Inno della perla contenuto negli apocrifi Atti di Tom¬ 
maso (capp. 108-113). L’apostolo Giuda Tommaso lo recita a 
un suo compagno di prigione in India per consolarlo. Il testo 
è pervenuto sia in greco sia in siriaco. La redazione siriaca va 
preferita perché sembra più vicina all’originale, mentre quella 
greca è una rielaborazione tarda. Sia l’origine sia l’autore ri¬ 
mangono sconosciuti. L’inno è una delle più belle testimonian¬ 
ze dell’arte poetica gnostica. Racconta la favola di un principe, 
che i genitori mandano dall’Oriente in Egitto a prendere un 
tesoro, la perla; dopo varie vicissitudini, durante le quali il prin- 
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cipe si dimentica della perla, alla fine la raccoglie e intraprende 
il viaggio di ritorno a casa, dove giunge felicemente. La favola, 
che è insieme parabola e simbolo, va letta alla luce del mito 
gnostico della redenzione delPanima dal mondo delle tenebre 
e del suo ritorno al mondo della luce. 

Atti apocrifi degli apostoli. Anche dagli altri atti apocrifi de¬ 
gli apostoli si può trarre una gran quantità di affermazioni gno¬ 
stiche, come, ad esempio, la scena della crocifissione narrata 
negli Atti di Giovanni, che rispecchia chiaramente la cristolo¬ 
gia gnostica. Sembra che proprio questa letteratura non uffi¬ 
ciale, che circolava per le comunità e che può essere considera¬ 
ta una continuazione del romanzo antico, abbia trovato pron¬ 
ta accoglienza e notevole risonanza nelle comunità gnostiche, 
in quanto offriva un sostanzioso alimento alla fantasia e al pia¬ 
cere di raccontare e anche un mezzo per esprimere e diffonde¬ 
re in forma velata l’ideologia gnostica. Anche gli eresiologi te¬ 
stimoniano della predilezione degli gnostici (inclusi i Manichei) 
per questa letteratura apocrifa. 

La letteratura mandaica. Una tradizione gnostica comple¬ 
tamente autonoma, anche se appartenente alla cultura semiti- 
co-orientale, è stata conservata dalle comunità dei Mandei, cui 
abbiamo accennato all'inizio di questo libro. Questa tradizio¬ 
ne ha una notevole ampiezza, corrispondente all’incirca a quel¬ 
la delPAntico Testamento. Alcuni aspetti di questa tradizione 
erano conosciuti in Europa già nel secolo xvi grazie alle noti¬ 
zie portate dai religiosi portoghesi, ma è solo nel secolo xix 
che si affrontò in modo scientifico lo studio di questa lettera¬ 
tura. In questo secolo, infine, ci si convinse sempre più che i 
Mandei appartenevano a un ramo della gnosi orientale. Ancor 
oggi non è completata la pubblicazione dei libri e dei rotoli 
mandaici, per non parlare delPinventario di quelli effettiva¬ 
mente presenti nella stessa comunità mandaica. Si parlerà più 
diffusamente dei Mandei nel capitolo loro dedicato (v. sotto, 
pp. 438 ss.). 



La questione gnostica: storia della ricerca 10 

La ricerca piu antica . Lo stato delle fonti che è stato delinea¬ 
to più sopra condizionò naturalmente la ricerca più antica e 
quindi il suo quadro della gnosi. Dopo che Gottfried Arnold 
con la sua Storia imparziale della chiesa e delle eresie del 1699 
si era impegnato con serietà e passione perché si guardasse alla 
storia della chiesa con altri occhi, cercando il vero cristianesi¬ 
mo presso gli scomunicati e gli eretici, si era preparato anche il 
terreno per uno studio autonomo degli gnostici, a cominciare 
da un esame più approfondito delle testimonianze sul loro con¬ 
to. Il teologo riformato Isaak de Beausobre scrisse la prima mo¬ 
nografia moderna sul manicheismo (1734-39) e Johann Lo¬ 
renz von Mosheim compose «numerosi saggi» per «una storia 
delle eresie imparziale e autonoma» (1739-1758), in cui af¬ 
frontava lo studio delle singole eresie, tra le quali anche quella 
degli Ofiti. Ma è solo negli anni venti del xix secolo che nac¬ 
que la nuova ricerca gnostica, quando nel 1818 August Nean- 
der pubblicò la sua Evoluzione genetica dei principali sistemi 
gnostici e il francese J. Matter una Storia critica dello gnostici¬ 
smo (1828, tr. ted. 1833). 

Ferdinand Christian Baur . Tuttavia il vero fondatore della ri¬ 
cerca gnostica fu il famoso storico della chiesa di Tubinga, Fer¬ 
dinand Christian Baur (1792-1860), che si era già occupato del 
cristianesimo degli gnostici nella sua tesi di dottorato del 1827. 
Il suo studio dal titolo Die christliche Gnosis oder die christli- 
che Religions-Philosophie in ihrer geschichtlichen Entwicklung 
{La gnosi cristiana ovvero la filosofia cristiana della religione 
nel suo sviluppo storico) (1835), che ancora oggi si può leggere 
con profitto, costituisce una pietra miliare della ricerca in que¬ 
sto campo, anche se bisogna dire che il tentativo di considera¬ 
re la gnosi come punto di partenza della filosofia cristiana del¬ 
io. Cf, il volume, da me curato, Gnosis und Gnostizismus (WdF 262), che raccoglie 
gli studi più importanti da F.C. Baur in poi e riassume le varie posizioni, offrendo 
una ricchissima documentazione sull’argomento. 



la religione, che culmina nella filosofia religiosa di Hegel, non 
rende certo giustizia alla natura della gnosi stessa. Anche qui, 
come in altri casi, Baur non ha ancora completamente abban¬ 
donato la speculazione filosofica (di stampo hegeliano). 

Una caratteristica particolare che accomuna queste prime 
opere è la tendenza a mettere in risalto gli aspetti singolari e non 
cristiani della gnosi e la preferenza accordata alForigine orien¬ 
tale, una tesi che è tornata poi di moda nel xx secolo. Poiché si 
considerava la gnosi, in base alle testimonianze disponibili, pre¬ 
valentemente come una filosofia e si cercava di stabilire il fon¬ 
damento e la matrice del suo sistema dottrinale, a offrire lo sfon¬ 
do in grado di spiegare il fenomeno fu la filosofia greca plato¬ 
nica, soprattutto nel suo collegamento con il giudaismo, di cui 
era stato testimone e figura chiave ad Alessandria il filosofo giu¬ 
daico Filone (i secolo d.C.). Tale concezione, comune a Nean- 
der, Baur e R.A. Lipsius, caratterizzò lo studio della gnosi per 
tutto il xix secolo. Come in tutta la ricerca religiosa di questo 
periodo, così anche in questo campo vigeva il dogma dello 
stretto nesso che intercorre la determinazione dell’essenza e la 
ricerca dell’origine di un fenomeno. 

Adolf voyi Harnack. Dopo F.C. Baur gli studi sulla gnosi 
ricevettero un ulteriore impulso decisivo dai lavori di Adolf 
von Harnack (1851-1930), il quale, da un lato, diede un gran¬ 
de contributo sia alla critica delle fonti (alla quale aveva dedi¬ 
cato già la sua tesi universitaria) e, dall’altro, riconobbe allo 
gnosticismo del 11 secolo un ruolo importante nella storia del 
dogma cristiano. Questa posizione ebbe la sua espressione clas¬ 
sica nel Lehrbuch der Dogmengeschichte (Manuale di storia 
dei dogmi) del 1886, nel quale il capitolo dedicato allo gnosti¬ 
cismo aveva il seguente titolo programmatico: «I tentativi de¬ 
gli gnostici di produrre una dogmatica apostolica e una teolo¬ 
gia cristiana, ovvero l’acuta secolarizzazione del cristianesi¬ 
mo». In questo modo si stabilì un approccio della gnosi dal 
punto di vista della storia della chiesa, che era già presente in 
Baur allo stato germinale, ma che ora veniva alla luce in tutta 
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la sua potenzialità, fissando l’orientamento dominante della ri¬ 
cerca per quasi mezzo secolo. La gnosi rappresenta I’elleniz- 
zazione (questo voleva dire Harnack con «secolarizzazione») 
del cristianesimo; essa fu tenuta lontano dalla chiesa per mez¬ 
zo dell’ortodossia. Più tardi Harnack si aprì a nuove prospet¬ 
tive: riconobbe, ad esempio, la parte avuta dal giudaismo nella 
nascita della gnosi e l’esistenza di una gnosi non cristiana, che 
classificò come «gnosi siriaca volgare» e cui negò qualsiasi si¬ 
gnificato per la storia del cristianesimo. Questo dimostra co¬ 
me egli volesse considerare la gnosi unicamente in questo con¬ 
testo della storia ecclesiastica, senza interessarsi minimamente 
alla sua preistoria e ai suoi destini successivi. La posizione di 
Harnack trova ancora sostenitori (soprattutto nel mondo an¬ 
glosassone) persino nella ricerca più recente. 

Adolf Hilgenfeld . Una posizione diversa sostenne invece un 
contemporaneo di Harnack, Adolf Hilgenfeld, che la riassun¬ 
se nella sua Ketzergeschichte des Urchristentums {Storia degli 
eretici del cristianesimo primitivo) (1884). Per Hilgenfeld la 
gnosi è un fenomeno esterno al cristianesimo, di origine sama¬ 
ritana, che nonostante la cristianizzazione non abbandonò la 
sua matrice ed esercitò la propria influenza soprattutto sul giu- 
deocristianesimo. In questo modo perse però l’originale aper¬ 
tura universalistica e si ridusse a una «gnosi settaria» esoterica, 
appunto a un’eresia cristiana. L’errore di Hilgenfeld fu di atte¬ 
nersi troppo strettamente alle fonti eresiologiche. 

Wilhelm Bousset. Il saggio Hauptprobleme der Gnosis {Pro¬ 
blemiprincipali della gnosi ) (1907) del neotestamentarista pro¬ 
testante Wilhelm Bousset costituisce la terza svolta, per così di¬ 
re, di questa fase della storia della ricerca. Il suo merito princi¬ 
pale consiste nell’aver portato la gnosi fuori dalle strettoie del¬ 
la storia della chiesa nell’aria libera della storia delle religioni. 
Bousset cercò di dimostrare l’origine precristiana della gnosi 
da una matrice religiosa sincretistica babilonico-iranica, dando 
così nuovo impulso allo studio delle sue prime fasi. 



Richard Reitzenstein . Il cammino intrapreso da Bousset fu 
continuato dal filologo classico Richard Reitzenstein, che va 
considerato uno dei maggiori studiosi della gnosi ed ebbe una 
parte di primo piano nello studio e nell’utilizzazione di nuove 
fonti. Anche per lui la gnosi affonda le radici in Oriente. Il 
suo nucleo consiste in «un mistero di redenzione iranico» che 
ruota intorno airidentità di Dio e anima; questo mistero sa¬ 
rebbe nato in Persia in epoca precristiana e avrebbe trovato la 
sua espressione più pura nel manicheismo e nel mandeismo, 
ma avrebbe esercitato la sua influenza anche sulle religioni mi¬ 
steriche della tarda antichità (idea del panteismo). Con queste 
indagini nel campo della storia delle religioni anche il Nuovo 
Testamento venne sempre più coinvolto nella ricerca sulla gno¬ 
si, soprattutto grazie agli studi dei discepoli di Rudolf Bult- 
mann il quale mise a frutto, fino ai giorni nostri, le intuizioni, 
i principi e i metodi della cosiddetta «scuola di storia delle re¬ 
ligioni», alla quale appartenevano Bousset e una numerosa 
schiera di teologi protestanti. Da quel momento in poi lo stu¬ 
dio critico del Nuovo Testamento non può esimersi dall’af- 
frontare la questione gnostica. I mutui rapporti tra il Nuovo 
Testamento ovvero il cristianesimo primitivo e la prima gnosi 
rappresentano un campo di ricerca estremamente controverso. 

Hans Jonas. Gli interrogativi sollevati dalle singole ricerche 
e analisi, ma rimasti senza una risposta soddisfacente, riguar¬ 
danti la natura e la specificità della gnosi, e in particolare il 
problema posto da Reitzenstein circa il suo rapporto con la 
religione antica in genere, vennero affrontati con Pintenzione 
di trovare una risposta definitiva da un’opera che è considera¬ 
ta in assoluto il più noto dei libri sulla gnosi. Si tratta dello 
studio di Hans Jonas, discepolo di R. Bultmann e M. Heideg¬ 
ger, la cui prima parte fu pubblicata nel 1934 col titolo Gnosis 
und spdtantiker Geist {La gnosi e la spiritualità tardoantica ). 
Poiché fu costretto dal regime nazifascista a lasciare la Germa¬ 
nia, Jonas dovette interrompere il lavoro e solo dopo la fine 
della seconda guerra mondiale potè riprendere la pubblicazio- 
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ne della sua opera, dando alle stampe nel 1954 il primo tomo 
del secondo volume, che aveva già pronto fin dal 1934. A tut- 
t'oggi Popera non è completata. Nel frattempo Jonas ha anche 
pubblicato un compendio delle sue ricerche in un volume in 
inglese, The Gnostic Religion (Boston 1958; tr. it. Lo gnostici¬ 
smo , Torino 1973). Si può dire, senza esagerare e senza timore 
di smentite, che con Jonas si è compiuta la quarta svolta e si è 
entrati in una nuova fase della ricerca sulla gnosi. Jonas ha cer¬ 
cato di definire la natura della gnosi e delle sue dottrine con 
un'analisi che, pur essendo fortemente condizionata dall'esi- 
stenzialismo, offriva per la prima volta una veduta d'insieme di 
tutto quello che si sapeva fino ad allora sull’argomento, dando 
così alla ricerca un importante strumento per chiarire la natura 
particolare dell'oggetto di studio. La questione storica circa 
l'origine della gnosi riceve una risposta molto generica con l'in¬ 
dicazione della comparsa di una nuova «comprensione dell'e¬ 
sistenza» in Oriente, precedente alla nascita del cristianesimo 
o parallela a essa. Ad ogni modo, l'immagine del mondo che si 
esprime nelle numerose affermazioni e immagini del sistema 
gnostico è determinata da un radicale dualismo, che comporta 
la critica e il rifiuto di tutta la realtà mondana e visibile. Sol¬ 
tanto l'aldilà, descrivibile unicamente per via negativa e al quale 
l'uomo appartiene attraverso una parte nascosta del suo io 
profondo, costituisce un fondamento sicuro ed è soltanto di là 
che può venire la salvezza, la liberazione. Ora Jonas, che di¬ 
mostra questa tesi con una brillante analisi delle idee gnosti¬ 
che, è convinto che larghi strati della tarda antichità - appunto 
lo «spirito» o la «spiritualità» tardoantica - abbiano subito 
l'influenza della concezione gnostica del mondo; anzi, egli 
parla addirittura di «era gnostica». Fino a che punto ciò sia ve¬ 
ro - ad esempio per Filone, Origene, Plotino - è ancora oggi 
un argomento molto discusso. Ad ogni buon conto è certo 
che, grazie a Jonas, la gnosi è uscita finalmente e definitiva¬ 
mente dal ghetto in cui l'aveva relegata la ricerca storica spe¬ 
cialistica e le viene ora riconosciuto un valore all'interno della 
storia universale. Questo resta vero, nonostante la sistematica 
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dipendenza, dovuta ai condizionamenti del tempo in cui scri¬ 
veva, di Jonas da Heidegger e (in parte) da Spengler, dipen¬ 
denza che Jonas stesso cercò di limitare nei suoi scritti succes¬ 
sivi. Il passaggio dall’affermazione ideologico-speculativa al- 
Puomo e alla sua autocomprensione, che in tale affermazione 
si esprime, apre comunque una nuova prospettiva e offre uno 
spunto anche alla ricerca marxista, che finora non si è mai oc¬ 
cupata di questo argomento, per dare allo studio della gnosi il 
necessario spessore sociologico. 

Poiché il lavoro di Jonas rappresenta l’ultima grande sintesi 
sulla base delle fonti «classiche» che abbiamo descritte, esso co¬ 
stituisce anche il coronamento conclusivo di un’intera epoca, 
soprattutto del periodo iniziato con le ricerche storico-religio¬ 
se di W. Bousset e R. Reitzenstein. Dopo la seconda guerra 
mondiale si aprì, grazie alle nuove grandi scoperte di docu¬ 
menti, una nuova era dello studio della gnosi: la quinta grande 
svolta del lungo cammino. Questa nuova fase è l’oggetto del ca¬ 
pitolo che segue. 

IL FONDO DI NAG HAMMADI E LA SUA IMPORTANZA 

Qumran e Nag Hammadi. La scoperta di manoscritti ebrai¬ 
ci avvenuta nel 1947 sulla sponda occidentale del Mar Morto, 
nei pressi del Wadi Qumran, ebbe una notorietà che superò 
ampiamente la limitata cerchia degli addetti ai lavori. Senza 
dubbio si è trattato di una delle scoperte più sensazionali del 
genere e fu pertanto descritta e apprezzata abbondantemente 
dalla stampa non solo specialistica. Per contro, un’eco decisa¬ 
mente minore ebbe nel più vasto pubblico un’altra scoperta di 
pari importanza avvenuta quasi contemporaneamente in Egit¬ 
to. Questo ritrovamento riportò alla luce, per la prima volta, 
un gran numero di testi gnostici originali scritti in copto. È 
interessante notare come le due scoperte presentino aspetti pa¬ 
ralleli. Entrambi i fondi appartengono a comunità che si tro¬ 
vavano ai margini della religione ufficiale e a distanza critica 
da essa: gli esseni della comunità di Qumran rispetto al giudai- 
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I dintorni di Nag Hammadi, Alto Egitto, con il presunto luogo dei ritrovamenti (a 
nord-ovest di Hamra Dom, ai piedi del Gcbel et-Tarif). Le ultime ricerche (1975), 
condotte nei pressi del luogo dei ritrovamenti, ai piedi del Gebel et-Tarif, non hanno 
portato alla luce alcun resto di tombe di epoca greco-romana. Quanto ai reperti sepol¬ 
crali risalenti alla vi Dinastia egiziana, si tratta di tombe di funzionari, e non di farao¬ 
ni, come erroneamente riteneva H.-Ch. Puech (v. sotto, p. 82). 

smo di Gerusalemme, gli gnostici rispetto alla grande chiesa 
ortodossa. Entrambi i fondi di manoscritti sono stati eviden¬ 
temente nascosti in tempi di grave crisi e di forte pressione 
esterna. Nonostante le profonde differenze, anche le due ideo¬ 
logie presentano aspetti comuni: le due comunità coltivano 
una concezione dualistica e sono ostili al mondo; aspettano 
una redenzione o attraverso una vittoria escatologico-apoca- 
littica dei «figli della luce» sulle tenebre o mediante una libera¬ 
zione delPanima, scintilla divina che torna nel regno ultra¬ 
mondano della luce. Si vedrà più avanti come anche legami sto¬ 
rici uniscano i due movimenti religiosi. 

La storia della scoperta, A differenza di quella dei testi di 
Qumran, la storia della scoperta dei testi gnostici copti presen¬ 
ta ancora molti lati oscuri. Non è stato più possibile indivi- 
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duare il luogo esatto del ritrovamento e fino al 1975 non si è 
potuta intraprendere alcuna ricognizione archeologica. Come 
spesso avviene per quel che riguarda l’antichità, la storia di 
tutta la scoperta e della pubblicazione del fondo fu condizio¬ 
nata da molti fattori - personali, scientifici e politici - che po¬ 
trebbero indurre qualcuno a farne un romanzo, supplendo co¬ 
sì con la fantasia ai numerosi vuoti di informazione e alle tan¬ 
te incertezze. Comunque, anche seguendo per sommi capi lo 
svolgimento degli eventi, la narrazione sarà abbastanza ricca di 
suspense. 11 

Il 4 ottobre 1946 Pallora direttore del Museo Copto del 
Vecchio Cairo, Togo Mina, acquistò per 250 sterline egiziane 
un codice papiraceo incompleto e rovinato, scritto in copto, 
offertogli da Raghib Andarawus «al-Quss» Abd as-Sayyid, un 
maestro copto dei dintorni di Nag Hammadi, in Alto Egitto. 
In seguito si appurò che si trattava del Codice in del fondo. 
Ai primi di dicembre, sempre del 1946, Togo Mina mostrò il 
nuovo acquisto a due orientalisti francesi, Francois Daumas e 
Henri Corbin, i quali riuscirono a stabilire subito il carattere 
gnostico dello scritto sulla base del titolo leggibile del tratta¬ 
to: Apocrifo (scritto segreto) di Giovanni . F. Daumas, che di lì 
a poco se ne tornò a Parigi, dove informò il dr. Antoine Guil- 
laumont, predispose un’edizione del testo da far uscire Panno 
seguente. Nel settembre del 1947 arrivò in Egitto, a scopo di 
studio, anche un altro francese, Jean Doresse, al quale Togo 
Mina fece ugualmente vedere il nuovo reperto. Subito dopo 
aver letto alcuni passi - tra l’altro, oltre il titolo Apocrifo di 
Giovanni riuscì a leggere anche il titolo Sacro libro del Gran¬ 
de Spirito invisibile - Doresse intuì la grande importanza del 
codice e si apprestò a una più attenta e approfondita lettura. 

Doresse mise al corrente della cosa anche il direttore del- 
PAmministrazione Egiziana delle Antichità, Etienne Drioton, 


11. Per la storia che segue mi servo delle informazioni fornite nelle rispettive opere 
da J. Doresse, M. Krause, G. Quispel, H.-Ch. Puech e J.M. Robinson (v. bibliografia, 
pp. 24 ss.). [Per Qumran cf. i Testi di Qumran a cura di F. Garcia Martinez, ed. it. a 
cura di C. Martone, Brescia 1996, 33-67]. 
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e lo storico delle religioni parigino Henri-Charles Puech. Nel 
dicembre 1947 si procedette a mettere cautelativamente sotto 
vetro le pagine del codice. L’opinione pubblica fu avvertita 
della scoperta per la prima volta con un breve comunicato ap¬ 
parso sulla stampa egiziana l’n/12 gennaio 1948. Il mondo 
scientifico fu informato della scoperta 1*8 febbraio 1948 con 
una comunicazione di Puech e Doresse all’Accademia delle 
Iscrizioni e Belle Lettere di Parigi e quattro settimane dopo da 
una relazione di Togo Mina sul Bulletin de l’Institut d’Egyp- 
te. Cominciò qui una nuova tappa della ricerca gnostica. 

Il Codice Jung. Nel frattempo alcune parti e la copertina di 
un codice (catalogato oggi come Codice 1) erano giunti in pos¬ 
sesso delPantiquario belga Albert Eid. In un primo tempo, 
verso la fine del '47, costui decise di lasciare il reperto a Do¬ 
resse e Togo Mina perché lo esaminassero, ma poi preferì por¬ 
tarlo fuori dal paese, dove conobbe alterne vicende. Il codice 
fu dapprima offerto (inverno 1947/48) alla Bollingen Founda¬ 
tion di New York per 12000 dollari, poi alla Biblioteca Na¬ 
zionale di Parigi, ma nessuna delle due vendite andò in porto. 
Essendo nel frattempo deceduto l’antiquario belga che ne era 
il proprietario, c’era il pericolo che questo prezioso mano¬ 
scritto scomparisse per anni o anche per sempre. In questa si¬ 
tuazione un olandese, lo storico della chiesa Gilles Quispel, 
che già aveva funto da intermediario nelle precedenti trattative 
per la vendita, ebbe il merito di non lasciar morire la cosa. 
Perché potesse andare in porto l’acquisto sempre da parte del¬ 
la Bollingen Foundation, Quispel si mise in contatto col noto 
e influente psicologo Cari Gustav Jung a Zurigo. Questi fece 
appurare dal suo incaricato di fiducia, C.-A. Meier, chi fosse il 
nuovo proprietario del manoscritto e dove questo si trovasse 
al momento. Il reperto era allora (1950) custodito in cassetta di 
sicurezza presso una banca di Bruxelles. Nell’agosto del 1951 
si giunse a un accordo per l’acquisto da parte della Bollingen 
Foundation. Il passaggio di proprietà doveva venire perfezio¬ 
nato dopo un’ulteriore perizia che accertasse l’originalità del 
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manoscritto (marzo 1952), ma non se ne fece niente. In questo 
periodo C.-A. Meier riuscì a convincere un altro mecenate che 
si trovava in Svizzera, George H. Page, a mettere a disposizio¬ 
ne la somma di 3^000 franchi svizzeri per l'acquisto del ma¬ 
noscritto. Finalmente il io maggio 1952 la trattativa si chiuse a 
Bruxelles con la consegna del prezioso reperto al C.-G.-Jung- 
Institut, pare come regalo di compleanno per lo stesso Jung. 
Come da accordi, l'acquisto fu comunicato ufficialmente solo 
il 13 novembre 1953 da H.-Ch. Puech e G. Quispel. La prima 
importante descrizione del manoscritto con una più precisa 
indicazione del contenuto fu finalmente pubblicata nel 1955 
in un volume dal titolo The Jung Codex. A Newly Recovered 
Gnostic Papyrus {Il Codice Jung. Un papiro gnostico ritrovato 
di recente). Lo stesso anno Quispel, esaminando al Cairo altre 
parti di manoscritti che nel frattempo erano state acquistati, 
trovò alcune delle pagine mancanti dal Codice Jung; questa 
era la prova che si trattava sempre del medesimo fondo. Me¬ 
diante un'intesa tra il Museo Copto del Vecchio Cairo e la 
proprietà del Codice Jung (dopo la morte di Jung la questione 
della proprietà diede luogo a un contenzioso tra gli eredi di 
Jung e l'Istituto C.G. Jung) si decise che, dopo la pubblica¬ 
zione, il Codice sarebbe tornato al Cairo in modo da riunire là 
l'intero fondo. L’operazione fu completata, per la maggior par¬ 
te, nel 197$. Nel frattempo la preziosa rilegatura in pelle che 
era sparita per molto tempo riemerse e divenne proprietà del- 
l'Institute for Antiquity and Christianity di Claremont, Cali¬ 
fornia (usa). 

Intanto, nel corso del 1948 erano giunti al Cairo, per il tra¬ 
mite di non meglio identificati mediatori dell'Alto Egitto, altri 
nove manoscritti papiracei, più o meno completi. Questo ma¬ 
teriale era stato raccolto da un antiquario cipriota, Focione J. 
Tano, che si era fatto rappresentare, nelle trattative per la ven¬ 
dita, dalla figlia di un noto numismatico italiano, Marika Dat- 
tari. L’incertezza che regnava in quel periodo in Egitto in me¬ 
rito ai diritti di proprietà sugli oggetti antichi e sui reperti ar¬ 
cheologici rese indispensabile che tutto si facesse con la mas- 
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sima discrezione e delicatezza. La signora Dattari si mise quin¬ 
di prima in contatto con J. Doresse, che nelPottobre 1948 po¬ 
tè compiere un primo esame del materiale, riuscendo ad iden¬ 
tificare alcuni titoli (. Rivelazione di Adamo a sho figlio Seth , 
Vangelo di Tommaso , Parafrasi di Sem e altri ancora) che gli 
confermarono trattarsi di scritti gnostici. Doresse informò E. 
Drioton e fece i numerosi passi per acquistare i manoscritti 
per conto del Museo Copto del Cairo. 

Le prime relazioni scientifiche. Nella primavera del 1949 i 
volumi furono consegnati a Togo Mina perché li esaminasse; 
questi chiese a Doresse di preparare una più esatta e completa 
descrizione del contenuto. Quest'inventario restò per anni 
Punica fonte d'informazione circa il contenuto degli scritti e la 
base di tutti gli studi pubblicati sull'argomento da Togo Mina, 
Doresse e Puech. Il 17 giugno 1949 Doresse presentò una re¬ 
lazione sul fondo all'Accademia delle Iscrizioni e Belle Lettere 
dell'Istituto di Francia a Parigi e nel 1950 apparve la prima 
ampia descrizione dell'intero fondo a opera di H.-Ch. Puech. 
Per proteggere un bene così prezioso da interventi esterni e 
per evitarne la perdita o anche un trafugamento all'estero, Dio- 
tron decise di custodire provvisoriamente i codici in un baule 
sigillato all'interno del suo ufficio presso il Ministero Egizia¬ 
no delle Antichità. Nel frattempo il Museo Copto avrebbe do¬ 
vuto chiedere al governo il finanziamento necessario per pro¬ 
cedere all'acquisto del materiale. A questo punto gli eventi po¬ 
litici interferirono ripetutamente con il destino del fondo ri¬ 
tardandone di anni la pubblicazione. All'inizio si riuscì sì a ot¬ 
tenere la disponibilità di una certa somma - si parlava di 50 000 
sterline egiziane del tempo o di 50 milioni di vecchi franchi 
francesi - ma l'assassinio del primo ministro, la morte di Togo 
Mina (ottobre 1949), già da lungo tempo malato, e infine il ro¬ 
vesciamento della monarchia a opera della Rivoluzione Egi¬ 
ziana il 23 luglio 1952, impedirono che la situazione si chiaris¬ 
se. Il noto scrittore e studioso egiziano cieco Taha Hussain, 
nella sua veste di Ministro dell'Informazione, aveva ottenuto 
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poco prima il permesso di studiare i manoscritti, anche se l’ac- 
quisto non era ancora stato perfezionato. A questo scopo, il 9 
giugno 1952 essi furono trasferiti nel Museo Copto e da allora 
Pintero fondo è custodito là. Dal luglio 1952 fino all’autunno 
1956 i manoscritti rimasero inaccessibili, chiusi nel famoso bau¬ 
le. La riorganizzazione del Ministero Egiziano delle Antichità 
e del Museo Copto, diretto dal 1951 da Pahor Labib, egittolo¬ 
go che aveva studiato a Berlino, portò finalmente alla decisio¬ 
ne di dichiarare i codici papiracei gnostici copti proprietà del¬ 
lo stato e di affidare al Museo Copto la responsabilità della lo¬ 
ro pubblicazione. In questo modo si fece chiarezza sul proble¬ 
ma della proprietà e si potè iniziare il lavoro editoriale. 

P. Labib cominciò subito nel 1956 a inventariare e conser¬ 
vare, ovvero mettere sotto vetro, il materiale, un lavoro che du¬ 
rò fino al 1961 e al quale parteciparono, dando un importante 
contributo, il coptologo egiziano Victor Girgis e il coptologo 
tedesco-occidentale Martin Krause. L’Istituto Archeologico 
Tedesco della rft fornì le lastre di plexiglas necessarie. Si ac¬ 
certò che il fondo consisteva di tredici codici, solo undici dei 
quali completi, mentre degli ultimi due (Codici xn e xm) era¬ 
no disponibili solo parti e frammenti. Diversi indizi fanno ri¬ 
tenere che il Codice xn, tra l’altro privo di legatura, sia stato 
mutilato recentemente, vale a dire solo dopo il ritrovamento, 
mentre il Codice xm doveva essere incompleto già nell’anti¬ 
chità, cioè al momento dell’interramento, e fu sepolto a parte. 
Il formato medio degli scritti è ca. cm 3 5 x 15 e solo il Codice 
Jung ha un formato diverso più lungo e stretto (cm 29 x 14). 
Le pagine sono scritte su una sola colonna, nella maggior par¬ 
te dei casi, con una grafia accurata, chiara e regolare; talvolta si 
può veramente parlare di un capolavoro di calligrafia. Partico¬ 
larmente preziose sono le legature o copertine (che non sono 
però giunte completamente intatte), in morbida pelle di capra, 
che, simili ai nostri portafogli o portadocumenti, racchiudeva¬ 
no in origine i fogli papiracei ripiegati e cuciti assieme (taw. 14 e 
16). Ad oggi sono i reperti più antichi nel loro genere (iv seco¬ 
lo d.C.). 
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Il luogo del ritrovamento. Prima di passare al contenuto e 
alla laboriosa storia della pubblicazione del fondo, è opportu¬ 
no dire ancora qualcosa circa la probabile provenienza dei re¬ 
perti, cioè circa il luogo del ritrovamento. Come si è visto, gli 
scritti giunsero al Cairo per vie oscure e misteriose, senza che 
si potesse appurare il luogo di provenienza. J. Doresse non si 
dava pace per la cosa e cercò di ottenere informazioni più 
precise al riguardo nel corso delle sue spedizioni del 1947 e del 
1950 in Alto Egitto, nei luoghi degli antichi insediamenti mo¬ 
nastici. Egli venne ben presto informato, e con maggiori parti¬ 
colari nel gennaio 1950, che i manoscritti del 1945 erano stati 
trovati nelle vicinanze delPodierna cittadina di Nag Hamma- 
di, sul corso medio del Nilo (v. cartina). Lasciamo spazio al¬ 
l’emozionante descrizione che ne fece H.-Ch. Puech a Parigi 
nel 1953: «Un alto costone roccioso di pietra calcarea, il cui la¬ 
to meridionale fronteggia l’ampia ansa che il Nilo forma nel 
suo corso, circa 100 km a valle di Luxor: è il Gebel et-Tarif 
(taw. io e 12). Il suo fianco, nudo e bianco, sovrasta la pianu¬ 
ra nella quale, sulla riva sinistra del gran fiume, si stacca il pic¬ 
colo agglomerato di Nag Hammadi, mentre, sulla riva destra, 
circondati da campi di canna da zucchero, si distinguono i vil¬ 
laggi di Debba, el-Kasr e es-Sayyad - i luoghi dell’antica $ene- 
set-Khenoboskion, dove nel iv secolo il santo Pacomio aveva 
fondato i suoi primi monasteri. Nella sua parte orientale, il bian¬ 
co dirupo di Gebel et-Tarif si volge improvvisamente verso 
nord, ergendosi sulla sabbia del deserto, desolato e scosceso, 
ma traforato di caverne, ognuna delle quali è l’ingresso di una 
tomba. A metà costa vi sono le tombe dei faraoni della vi Di¬ 
nastia; sotto di loro e fino a un’altezza di circa 100 m si trova¬ 
no le più modeste tombe dell’epoca greco-romana. E proprio 
qui sembra ora - dopo le ricerche condotte tre anni fa sul luo¬ 
go da Jean Doresse - che sia avvenuta nel 1945 una delle sco¬ 
perte più stupefacenti del nostro tempo. 

Le circostanze della scoperta. Ecco qui la storia di questo in¬ 
credibile ritrovamento, le cui circostanze sono in parte ancora 


82 



da chiarire. Sul lato meridionale della zona funeraria i conta¬ 
dini di Debra e del vicino villaggio di Hamra-Dom, scavando, 
scoprirono per caso una grossa giara; la ruppero e ne uscì una 
quantità di manoscritti. Una ben misera scoperta agli occhi dei 
fellahin: alcuni dei manoscritti vengono strappati, altri brucia¬ 
ti; tutto il resto viene venduto per tre sterline egiziane e porta¬ 
to al Cairo, dove viene suddiviso in vari mazzi». 12 

Il resto della storia ci è noto. Il velo del mistero continuò 
tuttavia ad avvolgere le circostanze della spartizione dei ma¬ 
noscritti (attribuita anche questa ai contadini) e l’identità degli 
intermediari. Poiché il ritrovamento va fatto risalire a un ca¬ 
suale (?) scavo di tombaroli, tutto si svolse con la consegna del 
silenzio, nella più perfetta omertà, ed evitando qualsiasi forma 
di pubblicità. Le circostanze del ritrovamento sono abbastan¬ 
za stupefacenti ed evidentemente anche abbellite dalla predi¬ 
sposizione orientale a lavorare di fantasia, soprattutto di fron¬ 
te a stranieri curiosi. Così gli ignari fellahin avrebbero ingenua- 
mente usato due codici per accendere il fuoco. Le tracce di bru¬ 
ciatura che si pensò di aver trovato sui resti a conferma di que¬ 
sta storia sembrano invece risalire ad altre cause (agenti chimi¬ 
ci) ed è più che lecito supporre che i contadini egiziani si fos¬ 
sero benissimo resi conto del valore degli antichi tesori che era¬ 
no caduti nelle loro mani. Secondo un’altra storia, il vero sco¬ 
pritore sarebbe stato un ragazzo, che aveva ucciso l’assassino 
del padre e si era pertanto nascosto nel deserto nei pressi del 
vecchio cimitero. Uno dei primi a vedere il materiale subito 
dopo la scoperta dovrebbe essere stato un giovane sacerdote 
copto della zona, di nome Davide, che avrebbe anche cercato 
di capirci qualcosa decifrando qualche scritto. Ulteriori ricer¬ 
che compiute in questa zona da diversi studiosi non hanno 
portato alla luce nulla di nuovo. Sembrava che il ricordo dei 
ritrovamenti fosse già svanito e che la maggior parte di coloro 
che vi avevano preso parte o che ne erano informati fosse mor- 

i 2. Citato da W.C. van Unnik, Evangelien ans dem Nilsand , 13 s. Qui è riprodotta la 
traduzione tedesca della relazione di H.-Ch. Puech apparsa sulla Neue Zurcher Zei- 
tung del 14.n.53. 
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ta. Solo James M. Robinson, col suo sorprendente fiuto, riuscì 
per la prima volta, nel settembre 1975, a sollevare in gran parte 
il velo del mistero. 13 Seguendo le indicazioni contenute nel re¬ 
gistro degli arrivi del Museo Copto circa Pacquisizione del Co¬ 
dice ni il 4.10.1946 da parte del già citato maestro Raghib An- 
darawus, Robinson cominciò a indagare sul posto, riuscendo 
non solo a dare un nome ad alcuni dei mediatori, ma anche a 
scovare il vero autore della scoperta, un cammelliere chiama¬ 
to Mohammed Ali es-Samman del villaggio di el-Kasr (Pantica 
Khenoboskion) (tav. 11), che avrebbe trovato nel 1945 i ma¬ 
noscritti conservati dentro una grossa giara di terracotta in una 
grotta presso Hamra Dom, nelle vicinanze di Nag Hammadi, 
mentre stava scavando in cerca di humus. Poiché quattro setti¬ 
mane più tardi (gennaio 1946) aveva ucciso Passassino di suo 
padre, che apparteneva al villaggio di Hamra Dom, il cammel¬ 
liere, temendo la vendetta, non si sarebbe più avvicinato a quel¬ 
la zona. Quale luogo del ritrovamento egli indicò dapprima 
Pantica tomba egiziana di Thauti, poi una caverna ai piedi di 
Gebel et-Tarif, molto vicino al supposto luogo del ritrovamen¬ 
to che Doresse aveva fotografato nel 1950 (tav. 13). Tuttavia, 
nonostante attente ricerche, non si riuscì a trovare alcuna pro¬ 
va archeologica della storia, come ad esempio frammenti o coc¬ 
ci della giara spezzata o ancora pezzetti di papiro. Né fu pos¬ 
sibile confermare la presenza di un cimitero tardoantico, che 
Doresse aveva supposto che si dovesse trovare in quella zona. 
L'unica cosa che si riuscì a trovare furono alcune tombe copte 
nelle immediate vicinanze del supposto luogo del ritrovamen¬ 
to, tombe nelle quali potevano benissimo essere stati sepolti 
insieme col morto, o semplicemente ivi nascosti, i nostri ma- 


13. Le informazioni sono tratte da una breve comunicazione sul Bulletin of thè Insti- 
tute for Antiquity and Christianity, Claremont Graduate School 11/4 (Dee. 197$) 6 s. 
Ulteriori particolari in una relazione di J.M. Robinson e B. van Elderen, The First 
Season of thè Hamra Dom Excavation Nov. 2 7 - Dee. 19, 197} [Gòttinger Miszellen 
22 (1976) 71-79; American Research Center in Lgypt. Newsletters 96 (1976) 18-24]; 
Biblica! Archaeologist 42/4 (Fall 1979) 208 ss. 225 ss. Per la critica di M. Krause e R. 
Kasser alla veridicità della storia del ritrovamento cf. i commenti di Robinson nell'in¬ 
troduzione della Facsimile Edition of thè Nag Hammadi Codices , Leiden 1984, 3 ss. 
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noscritti. L’esplorazione archeologica di questa zona, che na¬ 
sconde anche una serie di antiche tombe egiziane della vi Di¬ 
nastia (ili millennio a.C.), è continuata in tre successive campa¬ 
gne (1975, 1976, 1978) dell’Institute of Antiquity and Chris- 
tianity di Claremont, California, che sono state dedicate soprat¬ 
tutto allo studio dei resti della basilica di Pacomio, il fondato¬ 
re del monacheSimo cenobitico, a Pabau (oggi Faw Qibli); in¬ 
fatti, com’è stato già detto, questa è anche la patria del mona¬ 
cheSimo cristiano. 

Al fondo è stato dato il nome di Nag Hammadi (con grafia 
all’inglese, come del resto è scritto anche sulla targa della sta¬ 
zione ferroviaria; in arabo il nome significa «luogo onorabi¬ 
lissimo»), che è in realtà il nome del più vicino grosso agglo¬ 
merato (circa io km dall’effettivo luogo del ritrovamento), e 
tale nome si è ormai affermato definitivamente. All’inizio si par¬ 
lava anche di fondo di Khenoboskion, dall’antico centro mo¬ 
nastico, oppure di el-Kasr e di es-Sayyad, le due località dove 
si svolge il mercato, che oggi hanno preso il posto di Kheno¬ 
boskion. Come oggi si sa, l’onore di dare il nome al fondo, e 
in questo modo di raggiungere una fama mondiale, sarebbe toc¬ 
cato piuttosto a Hamra Dom. 

La data di composizione del fondo. Tuttavia, oltre alle indi¬ 
cazioni esterne raccolte da Doresse, ci sono anche indizi ester¬ 
ni al fondo stesso che sembrano per lo meno rinviare alla me¬ 
desima zona. Questi ultimi, comunque, sono stati identificati 
solo di recente nel corso dell’attività editoriale. In uno dei 
trattati (NHC vi,6) si nomina il tempio di Diospoli. Con que¬ 
sto nome si può indicare sia la «piccola Diospoli» (Diospolis 
parva), che è nelle vicinanze di Khenoboskion, sia, come sem¬ 
bra più probabile, la famosa «grande Diospoli» (Diospolis ma¬ 
gna ), cioè l’antica Tebe egiziana (vicino alla quale sembra sia 
stato trovato anche il Codex Brucianus). Ancora più determi¬ 
nante è la prova fornita da una ricevuta per una consegna di 
grano (tav. 1 j) trovata nella legatura di un volume (NHC vii), 
nella quale sono nominate due persone, una proveniente dalla 
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zona di Diospoli e una da Dendera (una località sita tra le due 
Diospoli, su un piccolo gomito del Nilo). Altri resti di lettere 
e di ricevute usati per rinforzare le copertine forniscono indizi 
per la presumibile data di composizione dei libri: due ricevu¬ 
te mostrano chiaramente le date 333, 341, 346 e 348. Queste 
indicazioni confermano la data di composizione suggerita già 
in precedenza per il fondo, cioè il iv secolo (attorno al 350). 
Naturalmente la data di composizione dei singoli scritti e della 
loro traduzione in copto è più antica, diciamo nel 11 e in seco¬ 
lo. Poiché i frammenti di lettere nominano anche un «padre 
Pacomio», presbiteri e monaci, si può pensare che i manoscrit¬ 
ti siano stati prodotti nei pressi di un monastero. Forse pro¬ 
vengono proprio dalla biblioteca di un monastero e, a seguito 
di un’azione di «pulizia ideologica», furono portati via e sep¬ 
pelliti a motivo del loro carattere ereticale oppure, cosa più 
probabile, furono messi in salvo in un luogo sicuro da interes¬ 
sati e adepti. È significativo che la 39"* Lettera festale del batta¬ 
gliero Atanasio di Alessandria, scritta proprio in questo perio¬ 
do, si occupi, tra gli altri argomenti, anche di una condanna di 
quei libri eretici che circolavano falsamente sotto il nome degli 
apostoli. Il successore di Pacomio nella guida del monastero 
di Tebennisi, Teodoro, tradusse questa lettera in copto e la in¬ 
viò nel 367 a tutti i monasteri egiziani. Anche se non si tratta¬ 
va di una vera e propria campagna antignostica, è comunque 
possibile che, nel contesto delle dispute cristologiche di que¬ 
sto periodo, siano state prese di mira anche tendenze gnosti¬ 
che nascoste e libri che si erano conservati nella solitudine de¬ 
gli insediamenti eremitici dell’Egitto. Informazioni simili pos¬ 
sono essere dedotte anche da altre indicazioni (ad esempio in 
Apa Shenute). 14 

14. Sulla questione cf. P. Bcllct in R. McL. Wilson, Nag Hammadi and Gnosis (NHS 
14), 64 s. (riferimento ad azioni contro gli gnostici in Shenute); C.W. Hedrick, Gnos- 
tic Prodivitics in thè Greek Life of Pachomius and thè Sitz im Le ben of thè Nag Ham- 
madi Library'. NT 22 (1981) 78 ss.; T. Orlandi, A Cathechesis against Apokryphal 
Texts by Shenute and thè Gnostic Texts of Nag Hammadi'. HThR 75 (1982) 85-95; 
D.W. Johnson, Coptic Reactions to Gnosticism and Manichaeism : Le Muséon 100 
(1987) 199-209. Per i rapporti tra gnosi e ascesi ovvero primo monacheSimo cf. F. Wis- 
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Gli scritti del fondo di Nag Hammadi. Come è stato già ri¬ 
cordato, il contenuto della biblioteca trovata a Nag Hammadi 
fu reso noto già nel 1949/1950 da studiosi francesi. Si trattava, 
come fu immediatamente evidente, del maggior complesso di 
scritti gnostici che si fosse mai visto e in questo materiale si ri¬ 
posero grandi speranze per la ricerca sullo gnosticismo. Tut¬ 
tavia la pubblicazione dei testi procedette con grande lentezza 
e si concluse solo nel 1977. Gli indici e la classificazione pre¬ 
parati da Doresse e Puech nel frattempo sono stati ampliati e 
corretti in base a più attenti esami. Un grande e meritevole la¬ 
voro è stato svolto in questa fase dal coptologo tedesco-occi¬ 
dentale Martin Krause che, in collaborazione col Museo Cop¬ 
to del Cairo, sottopose nel periodo 1959-1961 il fondo a un 
meticoloso esame e a un’accorta classificazione. Ulteriori cor¬ 
rezioni, soprattutto sul materiale frammentario, furono ap¬ 
portate da un gruppo di ricercatori delPlnstitute for Antiquity 
and Christianity della Claremont Graduate School, Califor¬ 
nia, sotto la direzione di James M. Robinson. In seguito a tut¬ 
to questo lavoro, la situazione è oggi la seguente: i 13 codici 
della collezione contengono, secondo quell’ultima rilevazione, 
51 trattati singoli di diverso contenuto con 1153 pagine (delle 
circa 1257 originali); vale a dire quasi il 90% della biblioteca. 
Di questi 51 testi - a suo tempo Doresse ne aveva contati 49 
soltanto - 39 sono scritti prima totalmente sconosciuti, men¬ 
tre i rimanenti o sono doppioni all’interno della collezione stes¬ 
sa (6) o erano comunque già noti (6). io trattati si sono con¬ 
servati in stato molto frammentario, gli altri 41 in stato tra il 
buono e il molto buono. Da questi dati si evince facilmente co¬ 
me il fondo di Nag Hammadi sia in assoluto uno dei più ric¬ 
chi di questi ultimi tempi. Persino i fondi di Qumran non so¬ 
no altrettanto ampi né sono conservati altrettanto bene - però 
sono anche più antichi di quasi cinquecent’anni. 


se, Gnosticism and Early Monasticism in Egypt, in B. Aland (cd.), Fs. Jonas, 431-440; 
G.A.G. Stroumsa, Ascése et Gnose : Revue Thomiste 89 (1981) 557-573; A. Veilleux, 
Monachisme et Gnose: Lavai Thcologiquc et Philosophique 40 (1984) 275-294; 41 
(1985) 2-24. 
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Una descrizione particolareggiata di ciascun trattato uscireb¬ 
be dai limiti prefissati a questo libro. Ci si dovrà pertanto ac¬ 
contentare di una rapida panoramica accompagnata da qualche 
commento. 15 Più avanti, nel corso della trattazione, si parlerà 
più diffusamente di parecchi di questi testi, giacché essi costi¬ 
tuiscono la migliore base documentaria oggi disponibile. Non 
tutti gli scritti del fondo sono gnostici, tuttavia essi sono stati 
evidentemente usati in una prospettiva gnostica: com’è tipico 
della gnosi, i confini sono spesso elastici e fluidi. 

Codice i (Codice Jung) 

1. Preghiera dell'apostolo Paolo (risguardo, 2 pagine). 

2. Lettera apocrifa di Giacomo (pp. 1-16). 

3. Evangelo della verità (pp. 16-43): trattato omiletico senza titolo, chia¬ 
mato così dalle prime parole ( Evangelium Veritatis). 

4. Trattato (Xóyoc;) sulla risurrezione (pp. 43-50) noto anche come Let¬ 
tera a Regino dal nome del destinatario nominato nel testo. 

5. Trattato tripartito (pp. 51-140) oppure Trattato sulle tre nature , vale a 
dire quella del mondo celeste, della creazione e dell’uomo; è chiamato 
così perché non ha titolo. 

Codice 11 

1. Scritto segreto (àTzóxpvyov) di Giovanni (pp. 1-32), una delle due ver¬ 
sioni più lunghe di questo scritto, che nel fondo compare in tre esem¬ 
plari (cf. NHC 111,1 e NHC iv,i); una quarta versione è contenuta nel 
Papiro di Berlino 8502 del quale si è già parlato (v. sopra, pp. 66 ss.). 

2. Vangelo di Tommaso (pp. 32-51), una raccolta di detti di Gesù. 

3. Vangelo di Filippo (pp. 51-86), uno scritto didattico-parenetico sotto 
forma di sentenze, che ricevette, evidentemente in un secondo tempo, 
il titolo non confacente di «vangelo». 

4. La natura (Ù7ió(TTaatc;) degli arconti (pp. 86-97), una rivelazione circa 
l'origine del mondo e degli uomini, che tratta argomenti simili a quel¬ 
li dello scritto seguente. 

5. Un trattato senza titolo, cui si è dato convenzionalmente il titolo di 
Origine del mondo (pp. 97-127). 

6. Esegesi dell'anima (pp. 127-137), trattato sulla caduta e risalita del¬ 
l'anima. 

7. Libro di Tommaso (l'atleta) (pp. 138-145), rivelazione in forma di dia- 

15. Questa descrizione sommaria si basa sui dati forniti da M. Krause e J.M. Robin¬ 
son (v. sopra, bibliografia, pp. 25 s.). Una breve rassegna degli scritti principali si può 
trovare nel volume di K.-W. Tròger, Gnosis und Notes Testamenti 11-76. 
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logo tra Gesù e Giuda Tommaso sul rifiuto del mondo e sulla fine dei 
tempi. 

Codice ili (il primo codice acquisito, una volta indicato come Cod. i) 

1. Scritto segreto (à7tóxpucpov) di Giovanni (pp. 1-40), versione più breve 
di NHC 11,1. 

2. Vangelo degli Egiziani , noto anche come Libro sacro del Grande Spi¬ 
nto invisibile (pp. 40-69), di cui si ha una versione parallela in NHC 
iv,2; tratta del destino degli gnostici nella storia del mondo. 

3. Lettera del beato Eugnosto o anche Eugnosto , il beato (pp. 70-90), uno 
scritto presente anche in NHC v,i e strettamente collegato col tratta¬ 
to seguente. 

4. Sapienza (aopta) di Gesù Cristo (pp. 90-119), scritto di rivelazione già 
noto dal Papyrus Berolinensis 8502 (v sopra, pp. 66 ss.). 

5. Dialogo del Salvatore (120-149), dialogo di rivelazione tra Gesù c i 
discepoli su molteplici temi. 

Codice iv (molto mal conservato) 

1. Scritto segreto (àr:óxpvyov) di Giovanni (pp. 1-19) in versione lunga 
(cf. NHC 11,1 ). 

2. Vangelo degli Egiziani (pp. 50-81) in una seconda versione (cf. NHC 
111,2). 

Codice v 

1. Lettera del beato Eugnosto (pp. 1-17), secondo esemplare in pessimo 
stato (cf. NHC 111,3). 

2. Apocalisse di Paolo (pp. 17-24), che narra di un rapimento estatico e 
di un viaggio celeste dell’apostolo Paolo. 

3. Prima apocalisse di Giacomo (pp. 24-44), che contiene dialoghi di ri¬ 
velazione tra Gesù e Giacomo il Giusto. 

4. Seconda apocalisse di Giacomo (pp. 44-63), che narra il martirio di Gia¬ 
como; contiene diversi inni e discorsi sparsi. 

5. Apocalisse di Adamo (pp. 63-85), rivelazione che Adamo affida a Seth; 
contiene una sorta di storia del mondo gnostica. 

Codice vi 

1. Atti di Pietro e dei dodici apostoli (pp. 1-12), una sorta di Atti degli 
apostoli apocrifi, senza specifico contenuto gnostico. 

2. Il tuono: l y intelletto (voù;) perfetto (pp. 13-21), discorso di rivelazione 
in prima persona della Sapienza (aotpta) androgina. 

3. La dottrina (Xòyoc,) autentica (originaria) (pp. 22-35), omelia sul de¬ 
stino dell’anima. 

4. Il pensiero (vó^|j.a) della nostra Grande Forza (pp. 36-49), apocalisse 
gnostica chiamata anche semplicemente Noema. 
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5. Trattato senza titolo sull’ingiustizia (pp. 48-51), che si è poi rivelato 
essere una cattiva traduzione di Platone, Resp. 588b-589b. 

6. Scritto ermetico (pp. 52-63) finora sconosciuto, di cui non si ha il ti¬ 
tolo, ma che viene convenzionalmente citato come De Ogdoade et 
Enneade', riporta il dialogo tra padre (Ermete) e figlio (Tat) sul mon¬ 
do celeste. 

7. Oratio (pp. 63-65), titolo convenzionale di una preghiera che fa parte 
della letteratura ermetica, già nota in versione greca (papiro Mimaut) 
e latina ( Asclepius 41). 

8. Altro testo ermetico (pp. 65-78), il cui titolo è stato cancellato, ma 
che ci è comunque noto dalla versione latina del cosiddetto Asclepius , 
capp. 21-29. 

Codice vii 

1. Parafrasi (commento) di Sem (Sèem) (pp. 1-49), cosmogonia e storia 
della salvezza gnostica, che si basa sulla storia biblica della creazione. 

2. Il secondo insegnamento (Xòyo$) del grande Seth (pp. 49-70), istru¬ 
zione sul processo di redenzione da parte del Cristo esaltato, che è 
un’incarnazione di Seth, come sappiamo anche da altri scritti sethiani, 
ad es. il Vangelo degli Egiziani . 

3. Apocalisse di Pietro (pp. 70-84), che presenta Pietro come destinatario 
di particolari rivelazioni di Gesù prima dell’arresto e della (presunta) 
morte di questi. 

4. Gli insegnamenti di Silvano (pp. 84-118), scritto sapienziale gnostico 
caratterizzato da una nota ascetica e pessimista. 

5. Le tre stele di Seth (pp. 118-127), un * nno tripartito attribuito a Dosi- 
teo. 


Codice vili (in cattivo stato di conservazione) 

1. Zostriano (pp. 1-132) col sottotitolo greco di «Le dottrine di verità di 
Zostriano, dio della verità; le dottrine di Zoroastro»; uno scritto di 
rivelazione, nel quale le dottrine proclamate vengono fatte risalire a 
un viaggio celeste di Zoroastro (che nell’antichità greco-romana era 
considerato un maestro di sapienza). 

Lettera di Pietro a Filippo (pp. 132-140), narrazione apocrifa di un dia¬ 
logo dottrinale tra gli apostoli e Cristo e degli eventi verificatisi al mo¬ 
mento della crocifissione di Gesù e subito dopo. 


2. 


Codice ix (conservato in stato frammentario); dopo un faticoso lavoro 
di selezione, sono stati identificati tre trattati senza titolo, cui sono sta¬ 
ti assegnati i seguenti nomi convenzionali: 

1. Melchisedek (pp. 1-27), scritto di rivelazione gnostico sul destino di 
Cristo e del «sommo sacerdote» Melchisedek. 

2. Norea (pp. 27-29) oppure Ode su Norea. 
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3- La testimonianza veritiera (pp. 29-74), omelia polemica contro il cri¬ 
stianesimo della chiesa ufficiale e contro altri gruppi gnostici. 

Codice x (in cattivo stato di conservazione; incerto finora il contenuto; 
probabilmente contiene soltanto il seguente scritto); 

1. Marsane (pp. 1 -68), un’apocalisse che, tra l’altro, si occupa molto di 
speculazioni sul rapporto tra le lettere dell’alfabeto e le parti dell’ani¬ 
ma e gli angeli; una pratica nota anche in altri ambienti gnostici (Mar¬ 
co e Marcosiani) (cf. sotto, pp. 413 ss.). 

Codice xi (anch’esso in cattivo stato); doveva contenere quattro trattati: 

1. Interpretazione della conoscenza (yvcìxjic;) (pp. 1-21), una specie di re¬ 
gola della comunità gnostica; scritto dottrinale che tratta questioni fon¬ 
damentali dell’ecclesiologia gnostica. 

2. Scritto senza titolo (pp. 22-44), di chiara provenienza valentiniana, 
chiamato pertanto convenzionalmente Trattato valentiniano oppure 
Expositio Valentiniana . Accanto a varie considerazioni sul Pleroma 
contiene brevi testi liturgici sull’unzione, il battesimo e l’eucaristia 
(pp. 40-44). 

3. Lo straniero (àXXoyevT)s) (pp. 45-69), una rivelazione di Gioele al fi¬ 
glio Messos. 

4. La superba (u^tcppcuvr]) (pp. 69-72), racconto frammentario di una ri¬ 
velazione. 

Codice xii (è ridotto a io pagine e 15 frammenti, che sembrano riferirsi 
ad almeno due scritti) 

1. Le sentenze di Sesto (pp. 15-16. 27-34), una raccolta di sentenze e det¬ 
ti proverbiali pagani correnti nella chiesa a partire dal 11 secolo. 

2. Parti di una versione de\Y Evangelo della verità (cf. NHC 1,3). 

Codice xiii (v. sopra, p. 81 ; posto che si trattasse di un codice autonomo, 
ne sono rimaste solo 16 pagine e pochi frammenti); si possono identi¬ 
ficare due trattati: 

1. La triforme Protennoia (^porcévvoia) (pp. 35-50); un discorso di rive¬ 
lazione tripartito della prima emanazione del dio primordiale, chiama¬ 
ta Protennoia o Barbelo, sulla sua triforme manifestazione come pa¬ 
dre, madre e figlio. Un’aggiunta finale in greco legge: «Scrittura sacra, 
scritta dal padre in conoscenza perfetta». 

2. Inizio (io righe) dello scritto senza titolo di NHC 11,5 (Origo Mundi). 

L'edizione dei testi . Dopo aver letto questo elenco somma¬ 
rio, il lettore si chiederà certamente quali testi siano disponi¬ 
bili per gli interessati, che cosa sia stato pubblicato e tradotto 
finora. Come tutta quanta la storia del fondo, anche il lavoro 
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editoriale ad esso relativo è stato segnato da molte interruzio¬ 
ni e non è stato ancora completamente portato a termine. Già i 
più volte menzionati studiosi francesi che furono i primi a e- 
saminare scientificamente il fondo, Doresse e Puech, avevano 
programmato un’edizione insieme con Togo Mina. Si aggiun¬ 
ga l’opera del coptologo austriaco Walter Till che, per la sua 
edizione del papiro Berolinensis 8502, si era già potuto servire 
nel 1955 dei testi paralleli del Codice 11 e in, vale a dire dello 
Scritto segreto di Giovanni e della Sapienza di Gesù Cristo (v. 
sopra, p. 67): questa fu in realtà la prima edizione critica pub¬ 
blicata. Del progetto francese circolavano già le prime bozze 
(relative a NHC 111,1.2.5); tuttavia la situazione che già abbia¬ 
mo descritto (questione della proprietà, eventi politici egizia¬ 
ni) impedì un proseguimento del lavoro. Nel 1956 fu invitata 
al Cairo una commissione internazionale di esperti, che avreb¬ 
be dovuto occuparsi dei preparativi per la pubblicazione, ma 
la crisi di Suez fece saltare tutti i piani, almeno per il momen¬ 
to, e soprattutto rese molto difficile la collaborazione con gli 
studiosi francesi. 

Pahor Labib mise in cantiere quello stesso anno un’edizione 
fotografica, che tuttavia si arrestò al primo volume. Questo 
volume, che riproduceva alcune pagine del Codice 1 e i trattati 
1-5 del Codice 11, offrì la base per le prime traduzioni di que¬ 
sti testi in varie lingue europee. Johannes Leipoldt e Hans- 
Martin Schenke proposero la loro traduzione tedesca di questi 
scritti già nel 1958/59 sulle colonne della Theologische Litera- 
turzeitung, rendendoli così disponibili per la prima volta al 
pubblico interessato. 

Gli eventi del Cairo non ebbero alcuna influenza sulla pub¬ 
blicazione del Codice Jung, benché anche in questo caso le co¬ 
se siano andate per le lunghe a motivo di problemi finanziari e 
personali. Il primo scritto a essere pubblicato, sempre nel 1956, 
fu YEvangelo della verità. Questa splendida edizione si pro¬ 
pose come modello per tutte le successive: conteneva il testo 
originale, la riproduzione fotografica e la traduzione in fran¬ 
cese, tedesco e inglese. Nel 1963 seguì la cosiddetta Lettera a 
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Regino sulla risurrezione; nel 1968 la Lettera apocrifa di Gia¬ 
como; nel 1973 e 1975 il Trattato tripartito col frammento del¬ 
la Preghiera di Paolo . Il comitato editoriale del Codice Jung 
pubblicò nel 1959 anche una piccola edizione bilingue del Van¬ 
gelo di Tommaso , la cui edizione maggiore non ha potuto an¬ 
cora vedere la luce. 

Con l’inizio dell’inventariazione definitiva e della messa sot¬ 
to vetro dei codici del Cairo nel 1959 furono promosse anche 
nuove iniziative editoriali. Pahor Labib invitò una serie di e- 
sperti a collaborare con lui e costoro prepararono alcune edi¬ 
zioni standard dei testi: nella ddr Alexander Bòhlig curò nel 
1939 e 1962 l’edizione dello «Scritto senza titolo» (YOrigo 
Mundi) del Codice 11 (NHC 11,5) e delle «Apocalissi gnosti¬ 
che copte del Codice v» (NHC v,2-j); a Berlino ovest nel 
1963 Walter Till pubblicò il Vangelo di Filippo (NHC 11,3); 
nel 1970, sempre a Berlino ovest, R.A. Bullard curò l’edizione 
della Natura degli arconti (NHC 11,4) che fu pubblicata indi¬ 
pendentemente anche da Peter Nagel ad Halle (Saale) sempre 
nel 1970. Martin Krause, che aveva le fonti a portata di mano e 
che va considerato uno dei massimi conoscitori degli originali, 
preparò diverse edizioni maggiori/ 6 la cui pubblicazione fu ri¬ 
tardata da problemi della casa editrice: nel 1962 uscì la sua edi¬ 
zione delle tre versioni dello Scritto segreto di Giovanni (NHC 
II, 1 ; 111,1; iv, 1); nel 1971 quella degli «Scritti gnostici ed erme¬ 
tici dei Codici 11 e vi» (NHC 11,6.7; vi,6-8) e nel 1973 quella di 
quattro scritti del Codice vii (NHC vii,1-3.5). 

Nel frattempo (1961) ci si era rivolti anche all’uNESCO per 
ottenere una sovvenzione per la pubblicazione del materiale. 
Si arrivò così a formare un secondo comitato editoriale inter¬ 
nazionale, che avrebbe dovuto lavorare sotto l’alto patronato 
della Repubblica Araba di Egitto e dell’uNESCO. Si progettò 
un’edizione fotografica, per la quale si microfilmò, tra il 1962 
e il 1965, quasi tutta l’intera biblioteca. Il «Colloquio sulle ori¬ 
gini dello gnosticismo», tenutosi a Messina nell’aprile 1966, 

16. Cf. le edizioni da lui curate e già menzionate e anche la sua antologia Koptische 
Quellen aus Nag Hammadi in W. Foerster, Gtiosis II. 
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prese l’iniziativa di far ripartire il progetto che s’era impanta¬ 
nato. A nome del Colloquio, il teologo americano J.M. Rob¬ 
inson si mise in contatto con Punesco in merito a tale que¬ 
stione e va attribuito alla sua instancabile attività se con Paiuto 
di un nuovo (e terzo!) comitato internazionale, costituito nel 
1970, si riuscì a pubblicare a Leiden, tra il 1973 e il 1984, gli 11 
volumi della Facsimile Edition of thè Nag Hammadi Codices y 
sotto il patronato del Ministero delle Antichità della Repubbli¬ 
ca Araba di Egitto in collegamento con Punesco. La sua splen¬ 
dida veste tipografica ne fa un vero capolavoro di tecnica edi¬ 
toriale, che costituisce il fondamento di qualsiasi lavoro futuro 
su questi nuovi testi gnostici in copto, riprodotti fedelmente 
nella loro totalità. Accanto a questa edizione è stata pubblica¬ 
ta, sotto la direzione di J.M. Robinson, una traduzione inglese 
di tutto il fondo, che sarà accompagnata in seguito dalla pub¬ 
blicazione dei singoli scritti, con l’edizione critica del testo, 
traduzione e note (The Coptic Gnostic Library). In Francia J.- 
É. Ménard promuove una nuova iniziativa editoriale, la Ri- 
bliothèque Copte de Nag-Hammadi, dal 1978. Martin Krause 
è impegnato in un progetto tedesco-occidentale, mentre nella 
ddr il «Rerliner Arbeitskreis fiir koptisch-gnostische Schrif- 
ten», fondato da H.-M. Schenke, è al lavoro dal 1973 e pubbli¬ 
ca regolarmente studi critici sui testi originali e nuove tradu¬ 
zioni sulle colonne della Theologische Literaturzeitung. Dal 
1971 si pubblica a Leiden anche una collana, i «Nag Hammadi 
Studies» (NHS), intesa a presentare ricerche particolari e studi 
critici. Si può quindi essere abbastanza certi che la trentennale 
fatica per la conservazione e la pubblicazione dei testi di Nag 
Hammadi sia ormai in dirittura di arrivo. La ricerca sulla gno¬ 
si dovrà invece continuare a correre. 

Il significato del fondo di Nag Hammadi. La valutazione 
dell’importanza del fondo di Nag Hammadi per la ricerca sul¬ 
la gnosi, già iniziata sulla base del materiale disponibile, con¬ 
sente di riassumere la questione nei seguenti termini: 

1. La disponibilità di fonti originali si è imprevedibilmente 
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ampliata e per la prima volta permette airindagine sulla gnosi 
di non dipendere più esclusivamente dalle notizie eresiologi- 
che, ma di poggiare su nuove basi. Le nuove fonti consentono, 
più di quanto non fosse possibile prima, un controllo del qua¬ 
dro generale e del materiale tradito dai Padri della chiesa. 

2. Provenendo da diverse «scuole» e tendenze gnostiche, gli 
scritti del fondo manifestano una molteplicità tale dei modi di 
pensiero e dei comportamenti gnostici, che prima di ora era dif¬ 
ficilmente immaginabile. Oltre a una nuova visione dello svi¬ 
luppo e della forma finale dei «sistemi» gnostici, si ha ora an¬ 
che un’idea della prassi devozionale degli gnostici. 

3. Il fondo contiene scritti sia chiaramente cristiani sia meno 
cristiani sia non cristiani. Esso mostra, dunque, da un lato l’in¬ 
treccio di gnosi e cristianesimo, dall’altro anche la loro recipro¬ 
ca indipendenza. Poiché le analisi condotte finora su singoli te¬ 
sti gnostici cristiani sono riuscite a dimostrare una cristianiz¬ 
zazione secondaria, la tesi dell’origine non cristiana della gno¬ 
si, sostenuta soprattutto dalla cosiddetta «scuola di storia delle 
religioni» (la Religionsgeschicbtliche Schule di Bousset e Reit- 
zenstein), riceve una conferma. 

4. Come il fondo c’insegna, nella sua forma cristiana la gno¬ 
si si è considerata come la vera espressione del cristianesimo e 
ha dato una spinta decisiva alla speculazione teologica sotto tut¬ 
ti gli aspetti, cristologici, trinitari, cosmologici. Si capisce così 
ancor meglio l’impegno e l’accanimento dei Padri della chiesa 
in questa lotta, che acquista spessore e profondità. La formazio¬ 
ne dell’ortodossia fu un processo molto lungo e complesso, 
che certamente costruì sulla base di alcuni principi fondamen¬ 
tali, ma si alimentò, crescendo, della molteplicità dei modi di 
pensiero e dei comportamenti del cristianesimo primitivo. Que¬ 
sta molteplicità di tendenze, originariamente tutte con pari di¬ 
gnità, di cui faceva parte anche l’orientamento gnostico cristia¬ 
no, fu dichiarata apostasia ed eresia solo nel corso del conflit¬ 
to, una svalutazione basata unicamente su giudizi teologici. I 
nuovi testi hanno pertanto anche una grande importanza per 
la più antica storia della chiesa. 
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5 - Il peso delle tradizioni e delle idee del giudaismo nella for¬ 
mazione della gnosi, che era stato già riconosciuto in passato, 
trova ora una più importante e decisiva conferma. 

6 . Anche i rapporti della gnosi con il pensiero greco, soprat¬ 
tutto nella sua componente filosofica (platonismo), vengono 
chiariti in maniera più certa da alcuni di questi nuovi testi, co¬ 
me viene anche messa in più netto rilievo la componente della 
filosofia contemporanea. 

7 . Infine, le nuove fonti permettono di sperare in una pros¬ 
sima soluzione della controversa questione del rapporto tra la 
figura gnostica del redentore e quella del salvatore cristiano. 
Anche qui sembra confermarsi la correttezza della tesi dell’ori¬ 
gine precristiana o, almeno, non cristiana della figura gnostica 
del redentore. 

8 . Purtroppo neanche queste fonti ci offrono un materiale 
sufficiente per poter studiare, meglio di quanto non sia stato 
finora possibile, l’importante questione sociologica della com¬ 
posizione e della struttura delle comunità gnostiche. Tuttavia, 
come si vedrà in seguito, anche sotto questo rispetto il fondo 
consente di aprire qualche nuova prospettiva. 



Natura e struttura della gnosi 


I TRATTI PRINCIPALI 

dell’ideologia e mitologia gnostiche 

La molteplicità dei sistemi gnostici. Già i Padri della chiesa so¬ 
no stati consapevoli della poliedrica varietà delle dottrine gno¬ 
stiche, uno spettacolo per loro orripilante, che li ha indotti a pa¬ 
ragonare la gnosi alla mitica Idra di Lerna, il mostruoso serpen¬ 
te dalle nove teste. 1 Questa esuberante polimorfia è effettiva¬ 
mente confermata in pieno dai testi di Nag Hammadi. A un 
primo sguardo la molteplicità* dei sistemi e delle speculazioni 
appare scoraggiante e disorientante. Solo dopo un’attenta e ri¬ 
petuta lettura cominciano a emergere alcune idee guida che ri¬ 
tornano continuamente, sia pure in forme diverse, e conduco¬ 
no al cuore del sistema. Naturalmente questo polimorfismo e- 
steriore della gnosi non è accessorio, ma è chiaramente radica¬ 
to nella natura stessa del fenomeno. Non esiste, come si vedrà, 
alcuna «chiesa» gnostica, alcuna «teologia normativa» dello 
gnosticismo; non c’è né un «credo» gnostico né un «dogma» 
di valore esclusivo. Non ci sono limiti alla libera rappresenta¬ 
zione e alla speculazione teologica, finché si rimane nell’ambi¬ 
to della concezione gnostica del mondo. Per questo motivo già 
negli eresiologi si trovano raccolti sotto il comun denomina¬ 
tore di «gnosi» i sistemi più diversi e i comportamenti più di¬ 
sparati e non c’è illustrazione di questa realtà migliore della bi¬ 
blioteca di Nag Hammadi, nella quale sono raccolti insieme 
gli scritti più diversi con concezioni spesso divergenti. Le co- 

i.Così Iren., Adv. Haer. 1,30,15 (con riferimento alla scuola valentiniana); 1,30,1 
(molte eresie sono state generate dal serpente, l’arcidiavolo); Hipp., Ref. 5,11 (con ri¬ 
ferimento ai Naasseni). 
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muniti gnostiche non vantavano evidentemente tra di loro pre¬ 
tese di esclusività, il che certamente non escludeva che i maestri 
e i fondatori di scuole entrassero in polemica tra di loro (sfor¬ 
tunatamente si sa troppo poco di quest’aspetto). Non esiste ne¬ 
anche un «canone» delle scritture gnostiche, ad eccezione del¬ 
le «sacre Scritture» di altre religioni, come la Bibbia o Omero, 
che si utilizzavano e si interpretavano per dare autorità alle pro¬ 
prie posizioni. Il fatto, ad esempio, che tra i nuovi testi gnosti¬ 
ci copti ci siano più versioni diverse del medesimo scritto co¬ 
stituisce una chiara prova di questo atteggiamento tollerante. 
Sembra quasi che gli gnostici si siano compiaciuti nell’esprime- 
re le proprie dottrine in tale polifonia e abbiano gestito la loro 
produzione letteraria con grande abilità, il che tuttavia crea og¬ 
gi, a noi, grandi problemi di comprensione e rende talvolta dif¬ 
ficile avvicinare questi scritti. Come succede dappertutto, si 
trovano anche qui, raccolte insieme, opere di maggiore e di mi¬ 
nore spessore o anche di scarsissimo valore, ma si coglie ovun¬ 
que lo stesso metodo dominante: sfruttare al massimo ogni pen¬ 
siero, sviscerarne ogni aspetto ed esprimerlo in fogge sempre 
nuove. In questo procedimento si utilizzano ampiamente due 
tecniche ermeneutiche molto diffuse nell’antichità, l’allegoria 
e la simbologia: si presuppone, cioè, che dietro all’affermazio¬ 
ne di un testo ci siano uno o più significati più profondi, per 
potersene appropriare a sostegno della propria dottrina o, sem¬ 
plicemente, per dimostrare l’intrinseca ricchezza del testo stes¬ 
so. Questo metodo esegetico è lo strumento principe della gno¬ 
si nel presentare le proprie concezioni sotto la veste della più 
antica letteratura, soprattutto canonica e sacra. Si vedrà in se¬ 
guito quali esercizi acrobatici riescano a compiere gli gnostici 
con questa tecnica. Si può parlare di vera e propria «esegesi pro¬ 
testataria» nella misura in cui essa capovolge o inverte il senso 
esteriore e l’interpretazione tradizionale di un testo. 

Le componenti della gnosi. Un’altra caratteristica, collegata 
alla precedente, della tradizione gnostica consiste nell’attinge- 
re il materiale eterogeneo che utilizza da molteplici tradizioni 
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preesistenti e nel trasferirlo poi in un diverso quadro di riferi¬ 
mento, così da trasformarne sostanzialmente l’aspetto e porlo 
in una luce affatto diversa. Visti dalPesterno, gli scritti gnostici 
sono spesso composizioni, anzi compilazioni che mettono in¬ 
sieme idee mitologiche o religiose delle più diverse religioni o 
culture: greca, giudaica, iranica, cristiana (nel manicheismo an¬ 
che indiana e dell’Estremo Oriente). In questo senso la gnosi 
è, come si è sempre detto, un prodotto del sincretismo ellenisti¬ 
co, cioè di una «mescolanza» di tradizioni e idee orientali e gre¬ 
che che risale ai tempi delle conquiste di Alessandro Magno. Il 
filo rosso che attraversa e tiene insieme i trattati gnostici è co¬ 
stituito dal «mito» gnostico, di cui si parlerà più diffusamente 
in seguito. Si possono denominare miti gnostici le singoli com¬ 
ponenti di questo «mito», che ritroviamo ovunque come parti 
di questo o di quel sistema gnostico. Poiché sono formati da ma¬ 
teriale mitologico preesistente, suscitano un’impressione di «ar¬ 
tificialità» rispetto agli antichi miti «classici» del passato. Usa¬ 
re l’espressione «miti artificiali» per i sistemi gnostici può tut¬ 
tavia dar luogo a equivoci e sarebbe pertanto meglio evitarla. 
Non si tratta affatto di composizioni «artificiali», sostanzial¬ 
mente irrilevanti, bensì di manifestazioni visive, di «illustra¬ 
zioni» di situazioni esistenziali proprie della visione gnostica 
del mondo. Poiché questa Weltanschauung si ricollega in ma¬ 
niera preminente alle concezioni religiose del passato, alli¬ 
gnando come un parassita sulle «religioni ospiti», la si può de¬ 
signare anche come «parassitaria». Sotto questo aspetto lo gno¬ 
sticismo non ha, in senso stretto, una tradizione propria, bensì 
soltanto una tradizione presa in prestito. La sua mitologia è 
una tradizione consapevolmente costruita con materiale estra¬ 
neo, di cui esso si è appropriato in maniera coerente con la pro¬ 
pria concezione di fondo. Dal suo punto di vista, invece, que¬ 
sta tradizione costruita rappresenta per lo gnosticismo la con¬ 
ferma, cresciuta al suo interno, della propria verità, ch’esso fa 
spesso risalire a una rivelazione primordiale, cioè al mitico tem¬ 
po dei primordi: la «conoscenza» di tale rivelazione era soltan¬ 
to sopita o nascosta temporaneamente. 
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Il concetto di «gnosi». I tratti essenziali della gnosi possono 
essere dedotti con facilità dalle tradizioni gnostiche, anche se 
queste appartengono a scuole differenti. In primo luogo c’è il 
termine stesso di «gnosi», che viene dal greco (yvójaiq) e signi¬ 
fica «conoscenza, sapere»; esso è diventato effettivamente il vo¬ 
cabolo distintivo di quella concezione religiosa. Già il Nuovo 
Testamento mette in guardia dalle dottrine della «falsa gnosi» 
(/ Tim. 6,20), mentre i Padri della chiesa, soprattutto Ireneo, 
prendono questa espressione come definizione corrente e le 
contrappongono la «vera gnosi» della chiesa. I sostenitori di 
questa «falsa gnosi» si fregiano spesso del nome di «gnostici», 
vale a dire di «coloro che sanno, che posseggono la conoscen¬ 
za», e di «sapere» si parla spesso nei loro scritti, anche se in 
un’accezione particolare. Gli gnostici non perseguono alcun 
ideale di conoscenza filosofico, alcun sapere teoretico, bensì una 
conoscenza che ha un effetto liberatorio, salvifico. Il contenu¬ 
to di questo sapere o di questa conoscenza è primariamente re¬ 
ligioso, in quanto si muove sullo sfondo dell’uomo, del mon¬ 
do e di dio, ma anche perché non si basa sulla ricerca persona¬ 
le, bensì su una comunicazione celeste. È un sapere rivelato, è 
la conoscenza di una rivelazione che è stata resa disponibile 
soltanto per coloro che sono recettivi, per gli eletti: è, in poche 
parole, una conoscenza di carattere esoterico. Questo sapere 
donato può spaziare dalla concezione fondamentale della na¬ 
tura divina dell’uomo, della sua origine e del suo destino, fino 
a un sistema dottrinale complesso. Tutte le dottrine gnostiche 
sono, in una forma o nell’altra, una parte della conoscenza re¬ 
dentrice, che include insieme l’oggetto del sapere (la natura di¬ 
vina), il mezzo della conoscenza (la gnosi liberatrice) e il co¬ 
noscente stesso. La conoscenza intellettuale della dottrina, che 
viene offerta come sapienza rivelata, ha qui una valenza reli¬ 
giosa immediata, giacché viene concepita come ultramondana 
e insieme è il fondamento del processo di redenzione. Chi ha 
la «gnosi» è quindi un redento: «Perciò, se uno ha la gnosi - si 
legge nel Vangelo di verità - è un essere che viene dall’alto... 
egli adempie la volontà di colui che lo ha chiamato. Desidera 
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compiacerlo e riceve il riposo... Chi avrà la gnosi in questo 
modo sa donde è venuto e dove andrà. Conosce come uno che 
era ubriaco e, lasciatasi alle spalle la sua ubriacatura, è rientra¬ 
to in sé» (NHC 1,3, 22,1 ss.). Colui che non conosce è, per con¬ 
tro, uno che ricade neiroblio e nella perdizione e non sta in 
piedi (NHC 1,3, 23,3 5 ss.). «Chi ha la conoscenza (yvcliat^) della 
verità è libero», recita il Vangelo di Filippo , ma «Pignoranza è 
uno schiavo» (NHC 11,3, 77[ 125], 15-18; 841^132],io). Ma il con¬ 
trario del «sapere» gnostico non è costituito solo dall’ignoran¬ 
za, bensì anche dalla fede, giacché questa non sa nulla di sé e 
rimane ferma ai preliminari. Proprio questa contrapposizione 
di «fede» e «conoscenza» è stato uno dei temi centrali del con¬ 
flitto tra chiesa ed eresia gnostica. Non si trattava, in questo ca¬ 
so, soltanto del diritto e della pretesa della fede di essere Puni¬ 
co valido strumento di salvezza, bensì anche del problema della 
doppia verità, che divenne un argomento centrale di discussio¬ 
ne con la comparsa della gnosi esoterica all’interno della chie¬ 
sa primitiva. 

Gnosi e gnosticismo . A buon diritto, dunque, si è mantenuto 
il nome di gnosi per indicare questo movimento religioso. È 
stato soltanto nel xvm secolo che si è adottato, per il tramite 
della lingua francese, il termine di «gnosticismo», che ha un to¬ 
no vagamente spregiativo. Questa creazione linguistica del se¬ 
colo dei lumi si è comunque affermata fino ai giorni nostri ed 
è usata soprattutto per indicare i sistemi gnostici cristiani del 
11 e in secolo e in questo si deve riconoscere l’influenza di Har- 
nack. La compresenza dei due termini per indicare fondamen¬ 
talmente lo stesso fenomeno ha spesso causato un po’ di con¬ 
fusione nella ricerca, così che recentemente si è deciso di di¬ 
stinguerli più nettamente e di precisarne reciprocamente l’am¬ 
bito semantico. Al Colloquio di Messina del 1966 sulle «origi¬ 
ni dello gnosticismo» (v. sopra, pp. 95 s.) si affrontò questo pro¬ 
blema e diversi relatori sottoposero alla discussione generale le 
loro proposte. 2 Secondo il «documento finale» del Colloquio 

2. U. Bianchi, Le origini dello gnosticismo, xx ss. I.a traduzione tedesca è riportata in 
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si dovrebbe intendere, con il termine «gnosi», «una conoscen¬ 
za dei misteri divini riservati a una élite» (quindi una conoscen¬ 
za di carattere esoterico), mentre il termine «gnosticismo» an¬ 
drebbe riservato, nel senso sopra ricordato, ai sistemi gnostici 
del n e ili secolo. In quest’ottica «gnosi» diventa un termine tec¬ 
nico estremamente ampio, che comprende anche lo «gnostici¬ 
smo», mentre quest’ultimo denota unicamente una ben deter¬ 
minata forma di «gnosi», appunto quella descritta poc’anzi. 
Questa netta separazione dei due termini che, sostanzialmen¬ 
te, da un punto di vista sia storico sia scientifico, sono sempre 
andati a braccetto non ha, però, molto senso e, di fatto, non si 
è affermata universalmente. Pertanto qui mi atterrò all’uso cor¬ 
rente soprattutto nei paesi di lingua tedesca e userò gnosi e 
gnosticismo come sinonimi: il primo è il nome con il quale si 
autodesigna una religione di salvezza della tarda antichità; il 
secondo è una creazione linguistica moderna. Naturalmente, 
ora come in passato, resta valida l’accezione neutra di «gnosi» 
nel senso di conoscenza filosofica o di teoria filosofica della co¬ 
noscenza («gnoseologia»). Nel nostro contesto gnosi è, in pri¬ 
mo luogo, una categoria storica che vuole designare una deter¬ 
minata forma della visione del mondo tardo antica e si rifa, in 
questo senso, alla definizione che questa corrente religiosa dà 
di se stessa. 

I temi fondamentali della gnosi . Se si ricercano ora alcuni 
elementi specifici di questa «gnosi», si nota una serie di temi 
che ricorrono costantemente nella maggior parte delle tradi¬ 
zioni e ne costituiscono lo «scheletro». E in questo senso che 
qui si parla di «struttura» o di «natura». Si tratta della «com¬ 
pagine» della gnosi. 

Nelle proposte terminologiche del suddetto Colloquio in¬ 
ternazionale di Messina si menziona il seguente «complesso di 
tratti caratteristici» come idea fondamentale - come mito cen¬ 
trale - dello gnosticismo: 

W. Eltester, Christentum und Gnosis , 129 ss. Cf. i miei commenti al riguardo: ThR 
}6(i 97 i) 13 ss. 
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L’idea della presenza di una «scintilla» divina nell’uomo... che ha la sua 
origine nel mondo divino ed è caduta in questo mondo del fato, della na¬ 
scita e della morte c che dev’essere risvegliata mediante il corrispettivo 
divino di se stessa, per venire definitivamente ristabilita. Questa conce¬ 
zione... si fonda ontologicamente sulla concezione di un’evoluzione dal¬ 
l’alto verso il basso del divino il cui limite estremo (spesso chiamato cro- 
910C oppure evvoia), cade fatalmente in una crisi e - sia pure solo indiret¬ 
tamente - produce questo mondo, del quale non può disinteressarsi in 
quanto deve ricuperare la «scintilla» divina (spesso chiamata 7iveù(xa, 
«spirito») in essa racchiusa. 

Questa descrizione centra effettivamente un pensiero di fon¬ 
do, le cui variazioni saranno esaminate più a fondo nei prossi¬ 
mi capitoli sulla base di esempi tratti dai testi. 

Il dualismo. Dalla citazione sopra riportata già si deduce che, 
alla base della gnosi, c’è una visione dualistica del mondo, che 
ne determina tutte le affermazioni a livello sia cosmologico sia 
antropologico. È a questo aspetto che dovremo quindi dedica¬ 
re innanzitutto la nostra attenzione. Questo dualismo è soste¬ 
nuto o, meglio, attraversato da un pensiero monistico, che si 
esprime in questo movimento verso il basso e poi verso Paltò 
della «scintilla» divina e che sta alla base dell’identificazione di 
uomo e divinità (illustrata visivamente nell’idea del dio «uo¬ 
mo»). Incastonata in questo «dualismo su sfondo monistico» 
c’è la teologia gnostica, che è determinata soprattutto dall’idea 
del «dio sconosciuto» di là di ogni realtà visibile o tangibile e 
comprende una «pienezza» (7iXT)pa)(j.a) di angeli o di altre en¬ 
tità celesti, che possono essere o concetti personificati (astra¬ 
zioni) o ipostasi. 

La cosmogonia. Una parte di primo piano nel sistema ha la 
cosmogonia o creazione del mondo, che intende offrire una 
spiegazione per il presente stato di lontananza da dio dell’uo¬ 
mo e pertanto occupa grande spazio nei testi. Il lato opposto 
al polo divino - spesso chiamato «luce» - nell’immagine dua¬ 
listica del mondo è la «tenebra», che similmente viene rappre¬ 
sentata in modi molto diversi, ma principalmente come mate- 
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ria e corpo (da un punto di vista fisico) o come «ignoranza» 
(non conoscenza) o «oblio» (da un punto di vista psicologi¬ 
co). L’ambito di questo polo antidivino conosce tuttavia nella 
gnosi un’incredibile dilatazione: giunge fino al cielo visibile e 
include questo mondo e i dominatori che lo rendono schiavo, 
fra i quali spiccano il creatore del mondo con le sue milizie au- 
siliarie, i pianeti e i segni dello zodiaco. L’intera immagine del 
mondo tipica della tarda antichità, con la sua concezione della 
potenza del «fato» (e[[j.ap|j.évT]) che domina su dèi, mondo e uo¬ 
mini, viene qui, per così dire, chiusa tra parentesi e fatta prece¬ 
dere dal segno «meno» che negativizza il tutto. Il mondo è vi¬ 
sto come un’enorme prigione da cui non si può fuggire, a me¬ 
no che un intervento liberatore del dio trascendente e dei suoi 
aiutanti non apra una breccia, una «via» per la quale l’uomo 
(in senso stretto, solo una piccola parte dell’uomo, cioè la 
«scintilla» divina) possa fuggire. 

La soteriologia . È questo il fondamento della soteriologia 
(dottrina della redenzione o liberazione) della gnosi, che com¬ 
prensibilmente occupa lo spazio maggiore nei sistemi perché 
concerne direttamente il presente dell’uomo. Questa liberazio¬ 
ne è parimenti descritta in molti modi e ha trovato diverse 
rappresentazioni. A questo ambito appartiene non solo l’idea 
del «viaggio celeste» dell’anima, bensì anche la dottrina gno¬ 
stica del redentore, che ancor oggi è uno degli aspetti più di¬ 
battuti dalla ricerca specialistica. Proprio questo ambito costi¬ 
tuisce uno dei temi più complessi delle argomentazioni dei te¬ 
sti gnostici. 

L'escatologia. Infine la gnosi ha anche una «dottrina dei no¬ 
vissimi», ovvero un'escatologia strettamente connessa con l’in¬ 
tera cosmologia e soteriologia, che non è circoscritta alla libe¬ 
razione dell’anima celeste, ma presenta anche una valenza co¬ 
smica. 

Fin qui sono stati presentati alcuni tratti fondamentali del- 
l’«ideologia» ovvero della mitologia gnostica, che verranno af- 
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frontati in maniera più approfondita più avanti. Per la più vol¬ 
te ricordata molteplicità e ricchezza dei sistemi gnostici è im¬ 
possibile offrire una trattazione completamente esauriente ed 
è quindi giocoforza limitarsi agli aspetti principali, lasciando¬ 
ne altri nelPombra. Di alcuni aspetti si parlerà ancora nel capi¬ 
tolo dedicato alla storia della gnosi. 

Il culto e la comunità . Naturalmente anche la struttura della 
comunità gnostica e il suo culto meritano uno sguardo più ac¬ 
curato, nonostante il poco che si sa al riguardo. Proprio la gno¬ 
si ci fornisce un tipico esempio dello stretto intreccio di ideo¬ 
logia e sociologia. Sarebbe corretto esporre all’inizio l’aspetto 
storico e sociologico dell’oggetto della nostra trattazione; tut¬ 
tavia, nel quadro di un’introduzione, un tale ordine di presen¬ 
tazione sarebbe poco pratico e comporterebbe infinite ripeti¬ 
zioni. Inoltre, l’interesse primario riguarda la conoscenza della 
gnosi nelle sue caratteristiche espressioni ideologiche e ciò può 
avvenire soltanto in un’esposizione di carattere fenomenologi¬ 
co, nel quadro della quale i problemi storici, cronologici e so¬ 
ciologici possono essere posposti. Si parlerà di tali argomenti 
anche nel capitolo sulla storia della gnosi, dove il lettore potrà 
trovare le necessarie informazioni sulle sette e sul loro sfondo. 

IL DUALISMO 

Il dualismo iranico-zoroastriano . La storia delle religioni co¬ 
nosce diverse rappresentazioni dell’attiva presenza di due di¬ 
vinità o principi, più o meno indipendenti tra loro, che posso¬ 
no essere considerati responsabili delle diverse situazioni nel 
mondo. Una delle più note è il dualismo iranico-zoroastriano, 
che pone all’inizio degli eventi del mondo un dio buono e uno 
cattivo, la cui lotta domina il loro susseguirsi finché il dio buo¬ 
no non raggiunge, con l’aiuto dei suoi adepti e alla fine dei tem¬ 
pi, la vittoria. Tuttavia questo dualismo ha un orientamento es¬ 
senzialmente etico, giacché riconosce un valore decisivo all’at¬ 
teggiamento e alla condotta etico-religiosa e in esso la coppia 
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di contrari «buono-cattivo» non coincide con quella «spiritua- 
le-corporale o materiale», ma vale anche airinterno di quest’ul- 
tima. Si vedrà come questo tipo di dualismo abbia avuto una 
notevole influenza sullo sviluppo della gnosi. 

Il dualismo platonico. Diversamente stanno le cose nel duali¬ 
smo di Platone, fortemente orientato in senso filosofico, il qua¬ 
le ha avuto un’enorme importanza per il pensiero greco e per 
tutta la tarda antichità. Questo dualismo conosce due livelli di 
essere: quello intellettuale delle idee eterne e quello delle loro 
copie materiali (spaziali) effimere, che costituiscono il cosmo. 
Le copie implicano sì una perdita di essere, ma appartengono 
comunque alla parte buona della creazione (per la parte cattiva 
la responsabilità risale, secondo Platone, a una «cattiva anima 
del mondo»). Questo dualismo «ontologico» o «metafisico» 
appartiene anch’esso, come si vedrà, ai precursori di quello gno¬ 
stico. 

Il dualismo indiano . Infine, si può ricordare ancora il duali¬ 
smo indiano tra essere e apparire o divenire. Si è fatto spesso 
riferimento a questo dualismo cercando le premesse della po¬ 
sizione gnostica, ma a motivo del suo orientamento affatto di¬ 
verso non sembra proprio che debba essere chiamato in causa 
(ha piuttosto qualcosa in comune col dualismo platonico). Esi¬ 
ste tutta una serie di altri dualismi (per non parlare degli an¬ 
cora più diffusi concetti di dualità) con un orientamento più o 
meno radicale, misto o dialettico, la cui tipologia costituisce un 
interessante campo di ricerca per la storia comparata delle reli¬ 
gioni; qui bastino i tre accennati. 

Il dualismo gnostico. Il dualismo gnostico si distingue da 
quelli summenzionati soprattutto in un punto essenziale: è un 
dualismo «anticosmico», vale a dire implica una valutazione 
prettamente negativa del mondo visibile, e anche del suo crea¬ 
tore. Questo mondo è il regno del male e delle tenebre. L’equi¬ 
valenza di «male» e «materia», che non si riscontra nel pensie- 
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ro iranico-zoroastriano, è fondamentale nella gnosi. Neppure 
nel pensiero greco è possibile trovare, fatta eccezione per alcu¬ 
ne dottrine orfiche d’incerta datazione, un orientamento tanto 
violentemente «antimondano» del dualismo mente-corpo. 

Plotino. La concezione greca è chiaramente «filocosmica» e 
nessuno più del maestro indiscusso del tardo platonismo, o 
neoplatonismo, l’egiziano Plotino (ni secolo d.C.), ha difeso 
questa posizione opponendosi alle demonizzazione del co¬ 
smo. Nel suo primo trattato Sulla provvidenza Plotino affer¬ 
ma in chiaro tono antignostico: «Pertanto nessuno può di¬ 
sprezzare questo mondo, quasi non sia bello o il più perfetto 
degli esseri dotati di corpo; né se la può prendere con chi è 
causa della sua esistenza, anche perché, tanto per cominciare, è 
venuto ad esistere necessariamente, e non a motivo di una 
riflessione, bensì perché un essere superiore ha generato per 
natura un essere simile a se stesso» (Plot., Enn. 3,2,3). 3 Anche 
se il mondo non è perfetto, perché è soltanto partecipe dell’es¬ 
sere supremo ed è offuscato dalla materia, pure è, in quanto 
un prodotto del piano universale, «così belìo che non ce n’è 
un altro che potrebbe essere più bello di questo» (Enn. 3,2,12). 
Lo stesso vale per l’uomo che «è una creatura bella quanto può 
esserlo» (Enn. 3,2,9). Il trattato Contro gli gnostici contesta so¬ 
prattutto la loro convinzione che il cosmo e il suo fattore sia¬ 
no cattivi. 4 La scala decrescente non è una buona ragione per 
biasimare o disprezzare i gradini più bassi del cosmo (Enn. 2, 
9,13) e considerare quest’ultimo «una terra straniera» (Enn. 2, 
9,11). La «tragedia degli eventi terribili che, secondo la loro fe¬ 
de, dovrebbero accadere nelle sfere celesti» è ridicola e impos¬ 
sibile, giacché queste sfere sono «belle e allestite in modo gra¬ 
zioso» (Enn. 2,9,13). Anche se i corpi celesti sono fatti di fuo- 


3. Plotins Schriften , tr. R. Harder, v (Leipzig 1937) 25 s. Le due citazioni che seguono 
in op. cit. % 39 e 36 s. 

4. Plotins Schnften, tr. R. Harder, in (Leipzig 1936) 55-87; le citazioni sono tratte da 
pp. 76. 73. 79 s. R. Harder aveva tradotto e commentato questo trattato già prima: 
Die Antike v (1930) 53-84. 
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co, non c’è bisogno di temerli (come fanno gli gnostici), poi¬ 
ché il loro potere e la loro influenza sono limitati dalla legge 
dell’universo: non esiste una «tirannia della coercizione astra¬ 
le» ( ibid .). Estremamente biasimevole è il fatto che essi intac¬ 
chino la «purezza del mondo superiore» con le loro pratiche 
magiche (gli scongiuri) ( Enn. 2,9,14). Criticano la provvidenza 
e il suo signore disobbedendo (coerentemente con la loro osti¬ 
lità verso il mondo) a tutte le leggi di questo mondo; «gettano 
il ridicolo sulla virtù, formatasi fin dall’inizio del tempo, e 
sulla moderazione - infatti non ci dev’essere niente di nobile 
in questo mondo - distruggendo cosi la moderazione e la giu¬ 
stizia» {Enn. 2,9,15), «giacché di tutto ciò che c’è sulla terra 
nulla ha per loro valore, a eccezione di qualcosa d’altro che cer¬ 
cheranno di raggiungere un giorno» {ibid.). 

Il dio sconosciuto . Da questa polemica di un platonico risul¬ 
tano chiaramente la posizione peculiare della visione gnostica 
del mondo e le sue conseguenze. Certamente vi sono aspetti co¬ 
muni tra la concezione gnostica e quella platonica, come ades¬ 
so è abbastanza facile dimostrare sulla base di alcuni testi di 
Nag Hammadi, per quanto riguarda sia la cosmologia sia la 
psicologia, ma l’abisso che le separa è incolmabile. Il polo po¬ 
sitivo del dualismo gnostico, al quale accenna Plotino nell’ul¬ 
tima citazione, è un «mondo superiore» che, descritto in modi 
molto diversi e distinti, culmina nell’ipotesi di un nuovo dio, 
(finora) sconosciuto, amondano, che risiede oltre ogni creazio¬ 
ne visibile ed è il vero ^signore dell’universo. Il mondo non è 
opera sua, bensì di un essere subordinato. Tuttavia, nonostan¬ 
te tutto, egli esercita in diverse maniere una qualche influenza 
sulla salvezza dell’uomo, come si vedrà in seguito; è la «prov¬ 
videnza» (Ttpóvoia) che trova qui la sua espressione. Questa 
idea di dio tipica della gnosi si contrappone a quella di tutti gli 
dèi del mondo finora «conosciuti», i quali, nella loro limita¬ 
tezza - si parla perfino della loro stupidità - non conoscono il 
vero dio e perciò agiscono come se dio non esistesse. Questo an¬ 
tidio lontano dal mondo, che spesso riceve l’attributo di «stra- 



niero», può essere effettivamente descritto soltanto per via ne¬ 
gativa o per immagini che vogliono descrivere la sua inimita¬ 
bile posizione, libera da qualsiasi rapporto col mondo. 

Uno degli gnostici più geniali, Basilide (n secolo), avrebbe 
parlato, a quanto riferisce Ippolito, di un primordiale «dio che 
non è». La scuola del suo più giovane contemporaneo, Valen¬ 
tino, affermava «che nelle somme altitudini invisibili e indici¬ 
bili ci sarebbe un eone preesistente, perfetto (cioè un’entità so¬ 
pramondana) che essi chiamano anche Preprincipio, Prepadre, 
«abisso primordiale» (pU'Scx;), incomprensibile e invisibile, eter¬ 
no e non soggetto al divenire (oppure ingenerato), che sarebbe 
stato in profondo riposo e silenzio per un’infinità di secoli (eo- 
ni)» (\ven.y Adv. Haer . 1,1). 

Già i più antichi gnostici, come Simone e Menandro, hanno 
sostenuto simili concezioni dell’inconoscibilità di dio. In que¬ 
sta tradizione teologica della gnosi si colloca anche Marcione 
(prima metà del il secolo), che fondò il suo «evangelo del dio 
straniero» (Harnack) mediante una netta separazione del (mal¬ 
vagio) dio creatore dal (buono) dio liberatore e va considerato 
uno dei più originali pensatori del primo cristianesimo. Testi¬ 
monianze particolarmente impressionanti ci vengono ora dai 
testi copti dei più diversi orientamenti. 

Il Vangelo di Filippo sviluppa un fondamentale capovolgi¬ 
mento di valore e una completa relativizzazione dei «nomi», 
cioè delle denominazioni date comunemente alle cose terrene 
e celesti, nella consapevolezza che di fronte al vero mondo su¬ 
periore il linguaggio terreno viene meno, soprattutto quando 
è fissato dalla tradizione. 1 «I nomi che si danno alle (realtà) 
mondane sono fuorviami; infatti, volgono la mente (umana) 
dalle cose che sono certe a quelle incerte. Chi sente (la parola) 
«dio», non conosce ciò che è stabile, bensì ciò che è instabile» 
(NHC 11,3, 53[ 1 ° 1 ], 2 3“ 2 9). La medesima cosa si verifica con i 
nomi «padre», «figlio», «spirito santo», «vita», «luce», «risur¬ 
rezione» e «chiesa», che non hanno alcun significato di fronte 

5. Per la questione cf. K. Koschorke, Die «Namen» im Philippusevangelium: ZNW 
64 (i?7)) 30J-J22. 
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all’eternità, alinone (NHC 11,3, 53 [ioi],29-$4[io 2],2). I nomi 
di questo mondo appartengono alFerrore: sono stati introdot¬ 
ti dagli arconti (i malvagi dominatori del mondo) per sviare gli 
uomini (NHC 11,3, 54^02], 18-24). 

L’Apocrifo segreto di Giovanni si apre con una lunga affer¬ 
mazione del Cristo esaltato: 6 

Il [vero] dio, il Padre dell’universo, il santo [Spirito], l’invisibile, colui che 
è preposto all’universo, stabilito nella sua eternità, [costituito] di pura 
Luce, che nessuna luce oculare può intravedere. Di lui, lo Spirito, non è 
conveniente pensare come se si trattasse di un dio o come se fosse in un 
(certo) modo. Poiché egli è superiore agli dèi; un principio (àp^f)) sul 
quale nessuno domina, giacché nessuno è prima di lui e lui non ha alcun 
bisogno di loro (gli dèi); non ha bisogno neanche della vita, poiché è eter¬ 
no. Non ha bisogno di niente, perché è imperfettibile, non avendo biso¬ 
gno di niente che lo completi, ma è in ogni tempo totalmente perfetto. 
Lui è luce. Non è limitabile, poiché non c’è nessuno prima di lui che 
possa limitarlo. [Non è] valutabile, poiché non c’è nessuno prima di lui 
che possa valutarlo. [È] incommensurabile, poiché nessun altro, che sia 
stato prima di lui, l’ha potuto misurare. [È] invisibile, poiché nessuno 
l’ha mai visto. [È] eterno, che sempre è. [È] indescrivibile, giacché nessu¬ 
no l’ha afferrato per poterlo descrivere. È la luce incommensurabile, la 
pura santa purità, l’indescrivibile, il perfetto, l’eterno. Non è perfezione 
né beatitudine né divinità, ma è qualcosa di più sublime di tutto ciò. Non 
è né infinito né fu mai limitato, ma è qualcosa di superiore a ciò. Non è 
corporeo né incorporeo. Non è grande né piccolo. Non è una grandez¬ 
za misurabile né una creatura: nessuno può concepirlo. Non è assoluta- 
mente niente di ciò che esiste, ma qualcosa di più eccellente di ciò. Non 
nel senso che lui sia [in sé] eccellente, ma perché la sua caratteristica ti¬ 
pica è quella di non partecipare di un eone (segmento temporale). Il tem¬ 
po non gli appartiene, perché chi partecipa di un eone (segmento tempo¬ 
rale) è stato formato da altri. E il tempo non gli è proprio, perché lui 
non riceve [niente] da qualcun altro che assegni. E [inoltre] non ha biso¬ 
gno di nulla. Lui che desidera [soltanto] se stesso, nella perfezione della 
luce, comprende la pura luce. La grandezza illimitata, l’eterno, il dona¬ 
tore di eternità; la luce, il donatore di luce; la vita, il donatore di vita; il 
beato, il donatore di beatitudine; la conoscenza, il donatore di conoscen- 

6. Berliner Codex (Papyrus Berolinensis 8502), ed. W. Till, 22 ss. e 84 ss. La traduzio¬ 
ne di Till è riportata anche (con lievi variazioni) in W.C. van Unnik, Evangehen aus 
dem Nilsandy 185 ss. La traduzione di M. Krausc, che seguo spesso, si trova in W. 
Foerster, Gnosis I, 141 ss. Le parentesi quadre indicano l’integrazione di una lacuna 
nel manoscritto. 
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za; il bene eterno, il donatore di bene, il realizzatore del bene - non nel 
senso che lo possieda, ma nel senso che lo elargisce la misericordia, che 
dispensa misericordia; la grazia, che dona grazia; la luce illimitata - che 
potrei dirti di lui, l’inconcepibile? (BG 2, 22,19-26,2). 

In maniera simile si esprime Pautore della Lettera a Eugno- 
sto in merito al «dio della verità», che egli proclama quale co¬ 
noscenza liberatrice in contrapposizione a tutte le altre dottri¬ 
ne filosofiche: «Colui che esiste è indescrivibile, nessuna poten¬ 
za primordiale (àpx*)) lo ha conosciuto, nessuna forza, nessun 
subordinato né alcuna creatura, sin dalPinizio del mondo, ec¬ 
cetto lui solo» (NHC 111,3, 71,13-18). 7 Egli è l’opposto di ogni 
cosa che abbia in sé transitorietà e difetto, dipendenza o limi¬ 
tazione. Lo si chiama sì «Padre del Tutto», ma in verità non è 
«Padre», bensì «Prepadre». È il principio di ogni sapere e ori¬ 
gine di ciò che è manifesto. 

Si ritrova la medesima dottrina di dio nel quarto trattato va- 
lentiniano del Codice Jung, il cosiddetto Trattato tripartito, 
che si apre con una riflessione estremamente elaborata. Il «Pa¬ 
dre» esisteva già «prima che ci fosse qualsiasi cosa che non fos¬ 
se lui». Con l’immagine della «radice», usata spesso nella gno¬ 
si per indicare l’inizio primordiale, questo dio viene designato 
come «Radice del Tutto» che produce alberi, rami e frutti, vale 
a dire il Pleroma. «Egli è un signore unico ed è un dio, perché 
nessuno gli è dio né padre. Egli è ingenerato...» (NHC 1,5, 51, 
4.24-28). Queste affermazioni vanno tuttavia intese metafori¬ 
camente (non in «maniera normale»): 

Nessuno dei nomi che si sentono o si pronunciano o si vedono o si com¬ 
prendono, nessuno gli si adatta, neanche se sono magnifici, sublimi, ono¬ 
rati. Certamente è possibile pronunciare questi [nomi], a sua gloria c o- 
nore, conformemente alla capacità di ciascuno di quelli che lo glorifica¬ 
no. Tuttavia lui, così come esiste e così com’è e nella forma in cui si tro¬ 
va, non lo può capire nessun intelletto né una parola riuscirà mai a defi¬ 
nirlo né un occhio sarà mai capace di vederlo né un corpo sarà mai in 
grado di afferrarlo, a motivo della sua inaccessibile grandezza c della sua 

7. M. Krause, op. cit. (v. n. 25), 37 s.; W. Till, Sophia Jesu Christi (Papyrus Berohnen- 
sis Sjoj), 83 s. (e 206 ss.). ' 



inesplorabile profondità e della sua incommensurabile altezza e della sua 
inafferrabile ampiezza (NHC 1,5, 54,2-23). 8 

Questi esempi, che sarebbe facile moltiplicare - ad esempio 
citando dagli scritti dei Mandei - mostrano che la concezione 
gnostica di dio è dettata da una contrapposizione a tutte le con¬ 
cezioni teologiche precedenti e ha pertanto un vero carattere ri¬ 
voluzionario. Certamente la terminologia è presa in prestito 
dalla filosofia del tempo ed è possibile rilevare coincidenze 
anche nella struttura del mondo (Plotino lo sa benissimo), ma 
Panticosmismo che sta dietro a tutte le affermazioni non può 
passare inosservato. Questo aspetto diventerà ancora più evi¬ 
dente nel corso della nostra presentazione. A questo «sommo 
essere», al «dio sconosciuto» che può essere descritto soltanto 
per via negativa, fa da contraltare la rivelazione del suo segreto 
agli eletti per il tramite di esseri mediatori, e in questa maniera 
i prescelti vengono abilitati alla «conoscenza» di colui che (pri¬ 
ma) era sconosciuto. L’idea gnostica di dio non è pertanto so¬ 
lo un prodotto del dualismo anticosmico, bensì è al tempo stes¬ 
so una conseguenza del concetto esoterico di conoscenza: la 
«gnosi» trasmette il segreto e conduce fuori dall’ignoranza fi¬ 
no a raggiungere il vero dio. 

L'origine del male . Il dualismo domina tutta la cosmologia 
gnostica, soprattutto il rapporto con la creazione e i suoi auto¬ 
ri. La forma che esso assume nei vari sistemi non è omogenea, 
ma viene espressa in modi diversi e talora perfino opposti. 
Questo aspetto è particolarmente evidente nelle diverse con¬ 
cezioni della posizione che assumono il male e la materia nella 
costituzione del mondo. Mentre in un settore della gnosi - so¬ 
prattutto nel mandeismo e nel manicheismo - sussistono fin 
dall’inizio primordiale due forze fondamentali, definite mito¬ 
logicamente come Regno della Luce e Regno della Tenebra, i 

8. R. Kasser et al., Tractatus Tripartititi I, 51 ss. (testo); tr. ted. di R. Kasser e W. Vy- 
cichl, 177 ss. Cf. ora l’edizione con tr. ingl. di H.W. Attridge e E. Pagels in CGL 
(NHS 22): Nag Hammadi Codex / (The Jung Codex) ì ed. H.W. Attridge, Leiden 
1985, 192 ss. 



quali mediante un atto di carattere piuttosto casuale vengono 
in contatto tra di loro, originando così il tragico evento del 
mondo, in altri sistemi la causa delPorigine delle potenze mal¬ 
vagie e oscure è vista in un graduale allontanamento dalla divi¬ 
nità suprema (il «dio sconosciuto»), Hans Jonas ha definito il 
primo tipo dualismo «iranico», data l’evidente vicinanza for¬ 
male col dualismo iranico-zoroastriano. La forma più chiara 
di questo dualismo si trova nelle due religioni gnostiche sopra 
menzionate (in questo tipo rientrano anche il Canto della per¬ 
la e le Odi di Salomone ). Ciò non significa, naturalmente, che 
questo tipo di dualismo non abbia influenzato gli altri sistemi 
o non abbia fornito il punto di partenza per le loro speculazio¬ 
ni. In base alla diffusione geografica, Jonas ha definito «siro- 
egiziano» l’altro tipo di dualismo. Esso comprende la maggior 
parte dei nostri testi, anche quelli provenienti da Nag Ham- 
madi. La loro caratteristica comune è costituita dall’idea di un 
movimento discendente, il cui inizio viene posto, secondo mo¬ 
dalità e finalità diverse, nella divinità stessa e inteso come una 
automoltiplicazione interna, che infine porta a una frattura nel¬ 
la sfera della Luce, in seguito alla quale nascono il mondo ter¬ 
reno e le potenze che lo tengono schiavo. In questa visione il 
male non è un principio preesistente, bensì (secondo Jonas) 
«uno stadio oscurato dell’essere», «un divino diminuito». 

L’aspetto caratteristico di questa fase, che rappresenta il prin¬ 
cipio creatore del mondo, viene definito «ignoranza», partico¬ 
larità, «presunzione di sé», e in questo sta la sua contrapposi¬ 
zione a dio dal punto di vista della «conoscenza». I momenti 
particolari di questo processo verranno esaminati nel prossi¬ 
mo capitolo, qui basti sottolineare che il dualismo di questi si¬ 
stemi consiste innanzi tutto in una distinzione tra dio e crea¬ 
tore ovvero tra dio e mondo, non già tra dio e diavolo (potrà 
poi anche aggiungersi al quadro). E quanto mai palese che a 
monte di tutta la costruzione c’è l’anticosmismo, che si mani¬ 
festa poi non solo nell’antropologia dualistica, bensì anche 
nella pratica ascetica del rifiuto del mondo. Il mondo è il risul¬ 
tato di una tragedia divina, di una disarmonia nella sfera divi- 



na, di una colpevole fatalità nella quale l’uomo è irretito e dal¬ 
la quale dev'essere liberato. 

La materia . A questo tipo di dualismo, che secondo il suo 
principio fondamentale della «emanazione» può essere chiama¬ 
to «dualismo emanazionistico», è tuttavia propria anche un’al¬ 
tra idea, cioè l’esistenza di una materia primordiale, che gene¬ 
ralmente viene descritta, in termini figurati e biblici, come Caos 
{yaoc). Certamente non mancano i tentativi di far derivare an¬ 
che questa materia dalle potenze superiori, ad esempio attra¬ 
verso la concretizzazione di processi psicologici (le passioni) 
ma anche in questi casi si postula l’esistenza di un ultimo polo 
inferiore, antitetico all’assoluto essere spirituale del dio som¬ 
mo. L’autodeprivazione di questo dio sfocia appunto, anche 
nella gnosi come nel tardo platonismo, nella finitudine e nella 
materializzazione. Tuttavia non si tratta, come in Plotino, di 
un processo che si sviluppa in maniera controllata dalle leggi 
di natura e determinato dalla «provvidenza» ( 7 rpóvota), bensì 
di un atto prodotto da una crisi, che ha le sue conseguenze ne¬ 
gative per il mondo e per l’uomo. 

L'antropologia. Per i motivi appena detti, nella gnosi anche 
l’antropologia è completamente dominata dal dualismo. An¬ 
che qui un netto segno di separazione divide la parte corporea 
e psichica dell’uomo da quella spirituale. Anzi, quest’ultima 
viene ulteriormente circoscritta all’«io amondano», al germe di¬ 
vino primordiale, alla «scintilla» divina che può essere risve¬ 
gliata unicamente dalla «conoscenza» (yvciatÉ;), e che è il pe¬ 
gno della redenzione. Come il mondo superiore è caratteriz¬ 
zato da un deciso tratto amondano, anzi antimondano, così lo 
è il residuo di questo di là divino-spirituale nell’uomo. Lo stes¬ 
so avviene con il parallelismo tra corpo e mondo: anche qui il 
macrocosmo corrisponde al microcosmo e viceversa. Tale cor¬ 
rispondenza si manifesta in tutto, fin nella terminologia. Talo¬ 
ra, ad esempio nei testi mandei, è difficile distinguere, tra le af¬ 
fermazioni che riguardano l’essere materiale-corporeo, quelle 



che si riferiscono all’individuo da quelle che si riferiscono alla 
realtà in generale, giacché il corpo viene descritto come mon¬ 
do (in maniera coerentemente negativa) e viceversa. In Adamo 
può essere mostrato l’intero destino del mondo, ma anche quel¬ 
lo della redenzione. Anche sotto tale aspetto è riconoscibile la 
struttura dualistica fondamentale del pensiero gnostico. 

COSMOLOGIA E COSMOGONIA 

L’immagine gnostica del mondo non si distingue partico¬ 
larmente da quella della tarda antichità per quanto riguarda la 
sua struttura esteriore. La gnosi presuppone Lamica configu¬ 
razione del mondo, ma l’interpreta in maniera totalmente di¬ 
versa e vi aggiunge alcuni nuovi particolari. La terra, che se¬ 
condo il sistema geocentrico occupa il centro del cosmo, è cir¬ 
condata dalPatmosfera e dalle otto sfere celesti (secondo Tolo¬ 
meo altre due sfere servono poi a regolare con precisione il 
corso dei corpi celesti, ma non sono importanti per la gnosi). 
Le otto sfere celesti sono quelle dei sette pianeti (tra i quali 
vengono contati anche Sole e Luna, oltre Mercurio, Venere, 
Marte, Giove e Saturno) più la sfera delle stelle fisse, che le 
racchiude tutte. Oltre queste sfere si trova il regno del «dio sco¬ 
nosciuto», il Pleroma (la «pienezza») con la propria struttura 
graduata di mondi successivi (gli eoni). Se è vero che, già per 
la tarda antichità, il mondo delle sfere planetarie è il regno 
della «necessità del Fato» (et(j.ap(j.Ev*r]), che col suo influsso do¬ 
mina in varie maniere gli eventi terreni, per la gnosi lo è anco¬ 
ra di più. Il regno delPEbdomade (É( 3 <$o(j.à<;) è una potenza an¬ 
tidivina e inumana descritta, con una espressione tratta dalla 
esperienza umana, come tirannia. Secondo i moduli mitologi¬ 
ci questo regno è abitato da demoni, dèi o spiriti, che sovente 
sono chiamati Dominatori o Governatori (arconti, àp^ovTec;); 
talvolta costituiscono veri e propri regni governati da un ar¬ 
conte. L’Arciarconte, capo degli arconti e vero dominatore del 
mondo, troneggia nel settimo cielo o di là da esso nella Og- 
doade (òySoàc;) ed è generalmente identificato colPartefice del 



mondo, il Demiurgo ( 8 r\[t.ioupy 6 q). La sfera delPOgdoade vie¬ 
ne giudicata in maniera disomogenea: o fa ancora parte delle 
potenze che governano il mondo e, quindi, è la sede del De¬ 
miurgo, e talvolta anche lo spazio dei dodici segni zodiacali 
(StóSexa), che appartengono alla medesima categoria dei piane¬ 
ti tirannici, oppure questa sfera rappresenta un regno interme¬ 
dio, che introduce già al Regno della Luce (anche per questa 
sua proprietà può essere sede dell’artefice del mondo; per al¬ 
cuni sistemi l’Ogdoade è già l’inizio della «libertà» dalle sfere 
inferiori). Possediamo la descrizione di uno schema grafico del 
mondo, il cosiddetto «diagramma degli Ofiti» (v. la ricostru¬ 
zione a p. 120 con la relativa spiegazione), tramandataci sia dal¬ 
l’oppositore del cristianesimo, Celso, sia dal suo critico, il pa¬ 
dre della chiesa Origene: entrambi i contendenti usano tale dia¬ 
gramma con obiettivi diversi. 

Purtroppo il diagramma è di difficile interpretazione e non 
è neanche riportato per intero. Esistono molteplici tentativi di 
ricostruzione, tra cui quello di H. Leisegang, che viene qui ri¬ 
prodotto con una breve spiegazione. 9 Questo schema illustra 
visivamente la tripartizione del cosmo, che è canonica per la 
maggior parte delle sette gnostiche, in Regno della Luce o di 
dio, Regno intermedio e Mondo terreno, con le sfere delle stel¬ 
le e dei pianeti che lo circondano, il tutto chiuso e separato dai 
regni superiori dal Leviathan, il serpente cosmico. 

Il cosmo nel giudizio gnostico. L’intero sistema del mondo, 
il cosmo, è dunque per gli gnostici una struttura costrittiva, 
che pertanto può essere descritta con termini come «tenebra», 
«morte», «errore», «malvagità». «Il cosmo è la pienezza della 
malvagità» ( Corp . Herm. 6,4). La sua origine risale a potenze 

9. H. Leisegang, Gnosis (M955) 168-173 e la tav. relativa a p. 32 (Leisegang ha modifi¬ 
cato nella 2 J ed. la spiegazione proposta nella i 1 ed.). Altre interpretazioni in A. Hil- 
genfeld, Ketzergeschichte y 277 ss. e Th. Hopfncr, Das Diagramm der Ophiten , in Cha- 
risteria , Fs. A. Rzach (Reichenbcrg 1930) 86-98 (saggio importante). Le due descrizio¬ 
ni (Orig., Celi. 6,25-38) sono tradotte separatamente in R. Haardt, Gnosis , 78-81. Cf. 
in proposito anche W. Foerster, Gnosis I, 124 ss. Una diversa, nuova ricostruzione è 
proposta da A.J. Welborn: NT 23 (1981) 261-287. 



inferiori, ostili a dio, che opprimono Puomo, il quale si ritrova 
in questa «gabbia» senza avere, a tutta prima, né i mezzi né i 
modi per fuggirne. È soltanto con l’aiuto della sua compren¬ 
sione dei meccanismi e delle strutture che gli vengono fatti 
conoscere in maniere diverse, soprattutto di quelli relativi al¬ 
l’origine del sistema-mondo (cosmogonia) e della partecipa¬ 
zione del regno del dio sommo a tale origine, che all’uomo si 
presenta la possibilità e l’occasione di sottrarsi al sistema e di 
fuggire. Il nocciolo della questione è che Puomo è solo in par¬ 
te, cioè nel suo essere fisico, vincolato alla realtà terrena e quin¬ 
di sottoposto al suo potere; per un’altra, sia pur minima parte, 
egli appartiene al mondo superiore, spirituale e ultraterreno. 
Questa parte dell’uomo, spesso descritta come «vero uomo» o 
«uomo interiore», «spirito» (7rvEtj|j.a), «anima» o «intelletto» 
(voù<;), si trova nei confronti del corpo che lo racchiude nella 
medesima situazione dell’uomo rispetto al cosmo. È in questa 
concezione che si radica la comparazione, frequente nella gno¬ 
si, tra micro- e macrocosmo (v. sopra, pp. 116 s.). 

Le cosmogonie e antropogonìe gnostiche rispondono all’in¬ 
terrogativo di come mai Puomo con la sua parte migliore sia 
potuto «decadere» nel corpo e nel mondo. Esse prendono per¬ 
tanto ampio spazio nelle esposizioni gnostiche e proprio per il 
loro carattere esplicativo costituiscono una parte centrale di 
tutti i sistemi. In esse si concentra una porzione essenziale del 
mito gnostico, la cui «conoscenza» ha anche una funzione re- 
dentiva. Il mito comunica la «visione che coglie il senso pro¬ 
fondo», (in tedesco Einsicht , che è la migliore traduzione di 
yvùa^) dei retroscena dell’evento cosmico e viene pertanto 
considerata sempre una «rivelazione», trasmessa in una forma 
o in un’altra dal Redentore o dall’Inviato celeste. All’opposto 
sta l’«ignoranza» (ayvota o àyvtoata) del non-gnostico, che 
non è stato ancora «svegliato» alla verità. È un tratto tipico 
della gnosi quello di far risalire anche l’origine del mondo a 
un atto di «ignoranza» verificatosi già ai primordi e il cui an¬ 
nullamento mediante la «conoscenza» costituisce l’obiettivo 



Circolo della luce 


Circolo delle tenebre 




della dottrina gnostica del Redentore. Se, nell'esposizione che 
segue, questi processi verranno analizzati singolarmente, uno 
dopo Paltro, sarà per ragioni di praticità. Fondamentalmente il 
mito gnostico è un tutt’uno, una unità di cosmogonia, antro- 
pogonia e soteriologia; certamente questo mito viene presen¬ 
tato in maniere diverse e spesso vi si accenna solo di sfuggita, 
ma esso costituisce un sistema in sé coerente di cui lo gnostico 


120 






Diagramma degli Ofiti 

1. Il Regno di Dio è composto di puro Spirito (^vcCiixa) e di due cerchi, quello del 
Padre e quello del Figlio; un piccolo cerchio rappresenta PAmore, l’elemento che tra¬ 
scina giù il Figlio (l’Uomo primordiale), assicurando in questo modo il collegamento 
col Regno intermedio (v. sotto, pp. 145 ss.). 

2. Il Regno intermedio è governato dallo Spirito e dall’Anima, e viene identificato 
da due colori: il giallo della Luce e il blu della Tenebra (evidentemente il confine del 
mondo visibile). Il piccolo cerchio della vita simbolizza il Regno della Sophia, dal 
quale giunge all’uomo il germe della Vita, vale a dire l’Anima divina. Nella figura a 
forma di rombo doveva esserci la Provvidenza della Sophia; poi, nei due cerchi che si 
intersecano all’interno del rombo, la Conoscenza (yveoau;) e la Perspicacia (suveau;); e 
infine, nello spazio di intersecazione, la Natura della Sophia. 

3. Il mondo terreno è composto di Corpo, Anima e Spirito. Nel mezzo e collocata 
la Terra con il mondo sotterraneo (TapTapo<;). Intorno ad esso si succedono, in cerchi 
concentrici: la sfera di Beemoth (dal nome del mostro primordiale della tradizione giu¬ 
daica extra-biblica, cf. Gen. 1,1; Ez. 6, 49; 2 Bar. 29,4) o regione aerea (atmosfera); se¬ 
guono le sette sfere dei pianeti, il cerchio del serpente che si morde la coda (Levia¬ 
than), il Signore del mondo ed espressione della malvagità del mondo; segue poi an¬ 
cora la sfera delle stelle, nella quale ci sono anche i segni dello Zodiaco e il Paradiso. 
Quest’ultimo è rappresentato con un rettangolo, in cui sono posti l’albero della vita e 
quello della conoscenza del bene e del male (v. sotto, p. 152); la spada infuocata e ro¬ 
teante (cf. Gen. 3,24) separa il Paradiso dalla sfera delle stelle, e forse simbolizza an¬ 
che (secondo un passo di Filone) il movimento rotatorio di queste sfere. 


deve appropriarsi per assicurare la propria liberazione dal 
mondo. Il mito offre la risposta liberatrice agli interrogativi che 
agitano Puomo, così come ci vengono ricordati in un estratto 
gnostico citato da Clemente Alessandrino: «Chi eravamo? Che 


Il cosmo come serpente in manoscritto alchimi¬ 
stico del xiv sec., con la scritta in greco: «Uno è 
il Tutto» (ev tò ~àv). La parte supcriore, in ne¬ 
ro, del serpente che si morde la coda, rappresen¬ 
ta la terra; la parte inferiore il cielo stellato. L’in¬ 
sieme è un antico simbolo della circolarità del di¬ 
venire eterno, che anche la gnosi utilizzò per in¬ 
dicare il cosmo. Per un disegno analogo v. sotto, 
p. 291. 
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cosa siamo diventati? Dov’eravamo? Dove siamo stati gettati? 
Verso dove ci affrettiamo? Da che cosa siamo liberati?» ( Exc . 
ex Tbeod. 78,2). I testi rimandano in un modo o nell'altro a 
questa serie d’interrogativi, anche quando il mito non viene e- 
sposto in tutte le sue parti. Si possono capire bene i testi sol¬ 
tanto se si tiene presente questo sfondo (anche se si tratta solo 
di una raccolta di sentenze o di inni). Più di altri testi dell’anti¬ 
chità i testi gnostici vanno dunque letti anche tra le righe. 

Cosmogonie gnostiche. Le dottrine gnostiche sull’origine del 
mondo sono state formulate in maniera estremamente ricca 
proprio a motivo della loro importanza centrale, così che non 
è semplice ordinarle sistematicamente. Spesso si propongono, 
in una forma o nell'altra, come libere interpretazioni o parafrasi 
delle storie bibliche della creazione, utilizzando al tempo stes¬ 
so cosmogonie di altra provenienza. In sostanza si tratta sem¬ 
pre della più volte ricordata evoluzione verso il basso che, par¬ 
tendo dall’essere supremo, per vie generalmente molto tortuo¬ 
se, porta da un lato alla creazione del mondo, dall’altro, con¬ 
temporaneamente, all’incorporazione di una particella divino- 
spirituale (che è quella che propriamente consente la creazione, 
ma è insieme pegno della futura redenzione). 

Se si vuole identificare l’agente della «devoluzione», il prin¬ 
cipio primo della caduta nelle regioni inferiori, ci si può trova¬ 
re davanti (nei casi in cui si riscontri una riflessione più attenta 
su questo argomento) a una figura maschile o a una figura fem¬ 
minile. La figura maschile domina nei cosiddetti sistemi «ira¬ 
nici», la cui espressione classica è il manicheismo, dove l’«uo- 
mo primordiale» affronta, per incarico del Re della Luce, la 
Tenebra, mettendo così in moto lo sviluppo cosmologico (v. 
sotto, pp. 429 ss.). La figura femminile prevale, invece, in qua¬ 
si tutte le dottrine di matrice «siro-egiziana» o «emanazioni- 
stica», benché anche qui ci siano alcune eccezioni, come inse¬ 
gnano soprattutto il Poimandres , il primo trattato degli scritti 
ermetici, e la cosiddetta Predica dei Naasseni . 10 

io. Cf. H. Jonas, Gnosis und spàtantiker Geist i, 33 ss.; cf. anche pp. 96 c 1 23 s. 
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L'origine del mondo secondo NHC II, j. Alcuni concreti 
esempi possono illustrare efficacemente quanto si è appena 
esposto. Lo «scritto senza titolo» di NHC 11,5, convenzional¬ 
mente chiamato Trattato sull'origine del mondo (Origo Mun¬ 
di)" si apre subito con una polemica contro le cosmogonie 
correnti: 

Poiché tutti, gli dèi del cosmo e gli uomini, asseriscono che nulla ci fos¬ 
se prima del Caos, io proverò invece che tutti sono in errore, perché 
non conoscono [la natura] del Caos e la sua radice... Esso (il Caos) è 
qualcosa che proviene da un’ombra; lo si è chiamato Tenebra. Ma l’om¬ 
bra deriva da un’opera che esiste sin dall’inizio. È quindi evidente che 
essa (se. quest’opera) già esisteva quando il Caos ancora non era stato 
originato; quindi questo è seguito a quella prima opera... (NHC 11,5, 97 
[i45],24-98[i46],n). 

Il racconto s’inoltra poi in questa origine del Caos: 

Quando poi la natura (9u<ric) degli immortali si fu completata (a partire) 
dallTIlimitato, allora un’immagine fluì dalla Pistis (fede, ttio-tk;), che fu 
chiamata Sophia (sapienza, <T09ia). Essa volle che venisse all’esistenza 
un’opera, simile alla Luce che esisteva già prima. E immediatamente la 
sua volontà si manifestò: una figura celeste d’inimmaginabile grandezza, 
che ora è situata tra gli immortali e coloro che, conformemente alla mo¬ 
dalità celeste, sono sorti dopo di loro: è una cortina che separa gli esseri 
umani dagli essere celesti. L’eone (atcóv) della verità non ha tuttavia al¬ 
cun’ombra al suo interno, giacché la Luce incommensurabile la riempie 
totalmente. Il suo esterno è però ombra e perciò lo si è chiamato Tene¬ 
bra. Una potenza (Suvapt^) apparve sopra la Tenebra. Le potenze nate in 
seguito chiamarono però l’ombra «il Caos illimitato». Da esso scaturì la 
generazione degli dèi..., così che dopo la prima opera apparve [una ge¬ 
nerazione di letame. L’abisso, dunque, proviene dalla Pistis, della quale 
abbiamo parlato (NHC 11,5, 98[ 146], 11 “99[ 147],2). 


11. M. Schenke, «Vom Ursprung der Welt»: ThLZ 84 (1959) 243-256. Come si è stabi¬ 
lito in seguito, il British Museum di Londra possedeva già, fin dal 1895, quaranta fram¬ 
menti di questo trattato gnostico, provenienti da un’altra traduzione copta di questo 
scritto. Chr. Oeyen ha pubblicato dodici di questi frammenti in M. Krause, Es$ays on 
thè Nag Hammadi Textes in Honour of Pahor Labib , 125-144. Nella nostra rassegna 
con le relative citazioni si è volutamente tralasciato di considerare questi frammenti. 
Nel frattempo e stata pubblicata l'edizione ufficiale nella CGL a cura di B. Layton e 
H.G. Bethge, Nag Hammadì Codex II, 2-7, ed. B. Layton, 11 (NHS 21), Leiden 1989, 
28-134. 
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In questo modo l’autore pensa di aver provato che la Pistis 
(Sophia) fu l’artefice del Caos mediante la propria opera, una 
cortina, di cui il Caos è soltanto l’ombra. Lo sviluppo avvenne 
fuori dalla «natura degli immortali», cioè degli esseri di Luce, 
nell’«eone della verità», ma fu messo in moto da un atto arbi¬ 
trario di uno degli esseri di Luce. In un testo parallelo, la Na¬ 
tura degli arconti , il susseguirsi dei fatti viene abbreviato, ma il 
concetto di fondo è accentuato ancora di più: 

La Sapienza (o-o^ia), che viene chiamata Pistis, volle creare un’opera da 
sola, senza il suo compagno. E la sua opera si realizzò in un’immagine 
celeste, (così che) una Cortina s’interpone tra il mondo superiore e gli 
eoni inferiori. E si formò un’ombra sotto la cortina, e quell’ombra di¬ 
venne materia (uXy]) (NHC 11,4, 94[i42],5-13). 

'Nell 9 Origine del mondo la creazione della materia viene nar¬ 
rata così: 

In seguito l’ombra si accorse che c’era qualcosa di più forte di lei. Diven¬ 
ne così invidiosa e partorì subito l’invidia, dopo essersi autofecondata. 
Da quel giorno in poi si manifestò il principio (àp^T]) dell’invidia in tut¬ 
ti gli eoni e nei loro mondi. Quell’invidia però si rivelò essere un aborto, 
nel quale non c’era alcuno spirito (7rv£Ù[j.a) [divino]. Essa nacque come 
ombra (intorbidamento) in una grande sostanza acquosa. Dipoi l’odio 
(= invidia) nato dall’ombra fu gettato in una regione del Caos... Come 
nel caso di colei che mette al mondo un bimbo e sta attenta a espellere 
tutto il resto inutile, così la materia (uXrj), uscita dall’ombra, fu gettata 
in una regione del Caos e non uscì più [fuori] dal Caos... (NHC 11,5, 99 
[147],2-22). 

La materia è stata dunque prodotta da un atto psichico ne¬ 
gativo dell’ombra, ed è quindi squalificata a priori. Dietro a que¬ 
st’immagine c’è sicuramente l’idea di «ombra di Dio», attesta¬ 
ta in Filone Alessandrino (1 secolo d.C.), che serve da strumen¬ 
to nella creazione. Nella gnosi questa idea ha comunque una 
palese accezione negativa. Subito dopo la nascita della materia 
segue quella del creatore del mondo (il Demiurgo) che qui, co¬ 
me in molti altri scritti gnostici, è chiamato Ialdabaoth (NHC 
il,j, ioo[i4.8],i4). Il nome è di origine semitica (aramaica) e si¬ 
gnifica probabilmente «generatore di Sabaoth (= Abaoth)», 
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cioè delle potenze (celesti). 12 Si tratta evidentemente di una e- 
spressione esoterica per indicare il Dio giudaico che, in con¬ 
formità con la tradizione biblica, nei sistemi gnostici assume 
appunto la parte di creatore. Il già menzionato Celso riporta 
che gli gnostici - che lui ritiene cristiani - chiamano il Dio dei 
giudei «dio maledetto» perché ha creato il mondo visibile e ha 
nascosto agli uomini la conoscenza (Orig., Cels. 6,28). 

Dopo che fu avvenuto tutto ciò, venne la Pistis e si mostrò alla materia 
(uXrj) del Caos, che era stata gettata [via] come un aborto, poiché in lei 
non c’era alcuno spirito (7iveù(xa). In seguito a ciò questo Tutto è una te¬ 
nebra infinita e un oceano senza fondo. Tuttavia, come la Pistis ebbe vi¬ 
sto che cos’era successo a motivo del suo passo falso, cadde in costerna¬ 
zione. Ma la costernazione produsse una «opera di paura», che precipi¬ 
tò nel Caos. Allora lei si volse ad essa, [per alitare] sul suo volto nell’A¬ 
bisso che è [sotto tutti] i cieli. Quando [la Pis]tis Sophia manifestò il de¬ 
siderio che ciò ch’era senza spirito ( 7 tveùfj.a) assumesse forma d’immagi¬ 
ne (tu7toc;) e dominasse sulla materia (uX-q) e su tutte le sue potenze, allo¬ 
ra apparve fuori dall’acqua dapprima un arconte (àp^wv), che aveva l’a¬ 
spetto di un leone, era androgino [e] aveva in sé un grande potere, ma non 
sapeva donde fosse venuto. Allorché la Pistis Sophia lo vide muoversi 
nelle profondità delle acque, gli disse: «Ragazzo, passa a questi luoghi», 
da cui è venuto (il nome) Ialdabaoth... L’arconte Ialdabaoth non cono¬ 
sce la forza della Pistis, non ha visto il suo volto, ma solo il suo riflesso 
nell’acqua che parlava con lui e si chiamò «Ialdabaoth» secondo quella 
voce. I perfetti Io chiamano però Ariel, perché aveva forma di leone. Do¬ 
po che costui fu nato ed ebbe potere sulla materia (uXtq), Pistis Sophia 
tornò alla sua Luce (NHC 11,5, 99(147],23-100(148],29). 

A questo punto inizia Pattività creatrice del Demiurgo che 
qui è giocoforza compendiare, data Pampiezza e la gran copia 
di particolari con cui è narrata nei testi: 


12. Così interpreta in maniera illuminante G. Scholem in Mélanges d’histoire des reli¬ 
gioni offerti a H.-Ch. Puechy Paris 1974, 405-421; «creatura (ìc. figlio) del Caos», spie¬ 
gazione che può sì legittimamente appoggiarsi al testo citato (NHC 11,5, 103(151],24), 
ma è grammaticalmente impossibile. Per contro, sempre il medesimo trattato, accan¬ 
to ad una spiegazione chiaramente secondaria in NHC 11,5, ioo[i48],i2 s. («Ragazzo, 
passa a questi luoghi»), apporta una conferma all’interpretazione sopra illustrata che 
preferiamo in 11,5, 103(151),32 s.: «Sabaoth, figlio di Ialdabaoth». Il significato origi¬ 
nale del plurale iabaoth è andato perduto nei testi gnostici, divenendo nome proprio 
di uno degli spiriti che in origine circondavano il dio creatore. 
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Quando l’arconte vide la propria grandezza e solo se stesso e nessun al¬ 
tro, oltre acqua e tenebra, allora pensò di essere solo. Il suo pensiero] si 
completò con la parola. Esso si manifestò in uno spirito (7rve0(xa) che si 
muoveva qua e là sull’acqua (cf. Gen. 1,2). Ma appena quello spirito fu 
apparso, l’arconte separò da una parte la sostanza acquosa e quella secca 
da un’altra parte, e con la materia (uXt;) si costruì una dimora e la chia¬ 
mò «cielo». E dalla materia l’arconte creò uno sgabello e lo chiamò «ter¬ 
ra» (NHC 11,5, ioo[i48],29-io3[i5i],2). 

La narrazione poi continua: mediante la sua parola Parconte 
crea sei figli bisessuati, che di conseguenza hanno nomi fem¬ 
minili e maschili (tra i quali Iao, Sabaoth, Adonaios, Eloaios, 
Oraios, Sophia, tutti nomi di origine semitico-giudaica, noti 
anche da testi paralleli). Ciascuno di questi arconti riceve co¬ 
me dimora il proprio «cielo», con troni, glorie, templi, carri, 
«vergini spirituali», «eserciti di potenze divine», angeli e ar¬ 
cangeli, «infinite miriadi». Sono i regni o sfere celesti della si¬ 
gnoria del mondo, dei quali si è parlato prima. Nel racconto si 
parla anche di una prima «scossa» di questi mondi da parte del¬ 
lo scuotitore, che finisce per intervento della Pistis, il cui sof¬ 
fio confina lo scuotitore nel Tartaro. Si è evidentemente in pre¬ 
senza di una rielaborazione della guerra dei Titani della mito¬ 
logia greca. Avviene poi un episodio importante, che ritorna 
in tutti i testi simili: la superbia (uppt<;) del Demiurgo. 

Quando, dunque, i cieli e le loro potenze si furono assestati con tutto il 
loro arredamento, allora s’insuperbì il Protogenitore (àpxiYevrrcop) e ri¬ 
cevette l’omaggio di lode dall’intero esercito degli angeli, e tutti gli dèi e 
i loro angeli lo benedissero e lo lodarono. Egli però si rallegrava nel pro¬ 
prio cuore e si vantava continuamente dicendo loro: «Io non ho biso¬ 
gno di nulla». E disse [ancora]: «Io sono dio e non ne esiste un altro al- 
l’infuori di me» (cf. Is. 45,21; 46,9). Non appena ebbe detto questo, pec¬ 
cò contro tutti gl’immortali, che accolsero ciò e lo custodirono per lui. 
Ora, non appena la Pistis vide l’empietà del grande arconte, si adirò. Sen¬ 
za essere vista, gli parlò: «Ti sbagli, Samael! (che significa «dio cieco»). 
Un uomo immortale e splendente esiste prima di te e si manifesterà nei 
corpi che plasmerete. Ti schiaccerà, così come viene calpestato un coc¬ 
cio e tu sprofonderai insieme coi tuoi nella tua madre, l’abisso. Perché 
alla fine delle vostre opere finirà la grande mancanza, che si è manifesta¬ 
ta a partire dalla Verità. Sparirà (la mancanza) e sarà come ciò che non è 
mai stato». Quando la Pistis ebbe detto questo, manifestò nell’acqua l’im- 
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magine della sua grandezza. E poi se ne tornò in alto nella sua Luce (NHC 
11,5, I0 3[ 1 5 1 ]»3“3 2 )- 

Con questo avvenimento si avverte già Pinizio di un cam¬ 
biamento di situazione, che porterà, attraverso la rivelazione 
dell’Uomo di luce, all’antropogonia, oggetto del capitolo se¬ 
guente. Il nostro testo riprende il filo della narrazione dopo 
un lunghissimo inciso che tratta del pentimento e dell'intro¬ 
nizzazione di Sabaoth (NHC 11,5, io/[i j5],i7-io8[i56],i4), 13 
e descrive lo sgomento del Demiurgo per la presenza di un es¬ 
sere che lo ha preceduto e gli è superiore: «Egli si vergognò 
del suo errore». Ma la sua dissennatezza lo spinge a una sfida: 
«Se uno è prima di me, che mi si manifesti, affinché vediamo 
la sua luce». Immediatamente venne «una luce dall’Ogdoade 
lassù e percorse tutti i cieli della terra». Non appena il De¬ 
miurgo si accorge della bellezza della luce, si vergogna di nuo¬ 
vo. Nella luce appare ora una figura di uomo, visibile solo a 
Ialdabaoth, ma che col suo splendore mette in agitazione tutte 
le potenze celesti. Un nuovo inciso racconta del rapporto in¬ 
compiuto tra la Pronoia (provvidenza, Ttpóvoia) del Demiurgo 
e la figura luminosa, chiamata Adamo-luce; dall’incontro nasce 
Eros (l’amore). Ma Eros è la causa della creazione del paradiso, 
delle piante e degli animali (NHC 11,5, io8[i 56], 14-28). L’Ada- 
mo-luce rimase due giorni sulla terra e tornò poi nella sfera del¬ 
la luce e «subito la Tenebra divenne totalmente priva di [in¬ 
telletto] (voù^)». Il suo ritorno esattamente da dove era partito 
non è tuttavia possibile, a causa dei contatti con il mondo in¬ 
feriore. Non riesce più a raggiungere l’Ogdoade, bensì deve 
crearsi un proprio mondo (eone) «nell’infinità tra l’Ogdoade e 
il Caos in basso», un mondo che è comunque migliore degli al¬ 
tri mondi inferiori (NHC 11,5, nifi59], 29-1 i2[i6o],25). Con 
questa descrizione si suggerisce evidentemente che questo mon¬ 
do è il regno della sfera delle stelle fisse. Il seguito è costituito 
dalla creazione dell’uomo (v. sotto, pp. 147 ss.). 

13. Cf. F.T. Fallon, The Entkronement of Sabaoth (NHS io), Leiden 1978; B. Barc.Sa- 
maèl-Saklas-Yaldabaoth, in Colloque intemational sur les textes de Nag Hammadi 
(BCNH Études 1), Quebec 1978, 123-149. 
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La Sapienza (crocea). Questi testi consentono di cogliere be¬ 
ne il genere di speculazione coltivata dagli gnostici che, ser¬ 
vendosi di materiale di varia provenienza, elaborano una con¬ 
cezione cosmogonica originale. Il mondo del creatore viene 
subordinato a un altro mondo che lo precede in senso tempo¬ 
rale e locale e che allo stesso tempo lo svaluta. La sua origine 
viene spiegata attraverso il ricorso a una disarmonia verificata¬ 
si, in qualche modo, alla periferia del mondo superiore. La re¬ 
sponsabilità di questo evento è fatta risalire a un essere femmi¬ 
nile chiamato Sapienza (aotpta) e Fede (tticttu;). Il primo nome 
è senz’altro da mettere in relazione con la figura della «Sa¬ 
pienza», ben nota dalla letteratura sapienziale giudaica, che non 
solo assistette Dio nella creazione ( Sap . 9; Prov . 8,22-31), ma 
anche fuggì via dal mondo per tornarsene in cielo, delusa dalla 
dissennatezza degli uomini, come narra il libro etiopico di Enoc 
(/ Enoc 28). Poiché per gli gnostici la «fede» ha, rispetto al 
«sapere», un ruolo soltanto contingente, essa può essere usata 
per descrivere l’essenza divisa, non pienamente integrata, che 
ha come conseguenza l’«ignoranza» e quindi la creazione. La 
scuola valentiniana ha fatto dell’errore, del pentimento e della 
redenzione di Sophia una maestosa sezione dottrinale del suo 
sistema, che è servita anche da modello per la redenzione del¬ 
l’uomo. Nella prolissa narrazione dello scritto copto Pistis So- 
phìa ci si trova di fronte al prodotto finale di questo tipo di spe¬ 
culazione. All’inizio c’è il mito, messo in relazione con Simon 
Mago, della caduta di un essere femminile chiamato con diver¬ 
si nomi (v. sotto, p. 372). Questo teologumeno conosce una for¬ 
mulazione, divenuta classica per molte scuole, nel famoso Apo¬ 
crifo di Giovanni , del quale adesso ci occuperemo. 14 

La cosmogonia secondo VApocrifo di Giovanni . Secondo la 
concezione suesposta del Padre del Tutto circondato dalla Lu- 

14. Per praticità usiamo ancora una volta la versione di Berlino nell'edizione di W. 
Till, tenendo però sott’occhio anche altre traduzioni (in particolare quelle di M. Krau- 
se e R. Haardt). Non si è tenuto conto delle diverse tradizioni soprattutto per quanto 
riguarda la successione degli eoni. 
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ce (v. sopra, pp. 112 s.), gli eventi nel Pleroma si svolgono nel¬ 
la maniera seguente: 

Egli comprese la propria immagine quando la vide nella chiara acqua 
luminosa che lo circondava. E il suo pensiero (cvvoia) si attivò e si mani¬ 
festò. Uscì dallo splendore della luce c gli si pose davanti: questa è la for¬ 
za che esiste prima dell'universo e che divenne manifesta, la perfetta prov¬ 
videnza (7tpóvoia) del Tutto, la luce, la copia della luce, Pimmagine del¬ 
l’invisibile. Essa è la forza perfetta, la Barbelo, il perfetto eone della glo¬ 
ria... Essa è il primo pensiero (evvoia), la sua (del Padre) immagine. Essa 
divenne l’«Uomo» primordiale, cioè lo spirito (7iv£Ù(jLa) verginale... E la 
Barbelo gli chiese di darle una «prima conoscenza» e lui acconsentì. 
Non appena ebbe consentito, apparve la «prima conoscenza». Essa si 
mise insieme con il pensiero (evvoia) - che è la Provvidenza (7tpóvoia) - 
lodando l’Invisibile e la forza perfetta, Barbelo, giacché essa era venuta 
all’esistenza per mezzo di lei (BG 2, 27,1-36,15). 

Con le medesime modalità (richiesta, concessione, manifesta¬ 
zione) si arriva alla nascita di altri eoni: Plncorruttibilità, la Vi¬ 
ta eterna (nel nostro testo si è persa evidentemente la genera¬ 
zione di una seconda evvoia); tutti insieme costituiscono una 
Pentade degli eoni del padre, ovvero una Decade di eoni bises¬ 
suati. Segue poi un altro atto di generazione: Barbelo, dopo 
aver «guardato ardentemente» il Padre, genera «una beata scin¬ 
tilla di luce» che viene chiamata Unigenito (|j.ovoyevr)g), divino 
Autogenito (aÙToyevY^), Figlio primogenito del Tutto, ed è 
identificata con il Cristo celeste, dove Cristo è interpretato co¬ 
me «buono» (da yjpr\G'zòc s ) (BG 2, 30,15 s.). Da lui viene conti¬ 
nuata, con l’aiuto dello «spirito invisibile», la serie degli eoni 
(BG 2, 31,1 ss.): nascono così l’Intelletto (voù^), la Volontà e la 
Parola (Aóyoc;). Il «dio della Verità» lo pone (quale signore) 
sopra il Tutto e fa in modo che da lui e dalla Incorruttibilità 
nascano quattro Grandi Luci: queste vengono chiamate sia Gra¬ 
zia, Comprensione, Percezione e Prudenza, sia con nomi di 
angeli (di origine semitica: Armosel, Oroiael, Daveithe e Ele- 
leth) e ciascuna comprende tre eoni, per un totale, quindi, di 
dodici eoni (BG 2, 33,7-34,7). Questi eoni appartengono tutti 
al Figlio autogenito (Cristo). Nel nostro testo non troviamo 
traccia dell’ordinamento a coppie di cui parla Ireneo, ma la 
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presenza di queste paia di eoni è presupposta nella continua¬ 
zione del racconto, così che si deve ipotizzare la possibilità di 
un intervento successivo di modifica del contesto. Il seguito 
narra della generazione deirAdamo celeste, che si manifesta 
quale «vero e perfetto uomo», nascendo, per decisione di Dio, 
dello Spirito e del Figlio, dalla Prima Conoscenza e dall’Intel¬ 
letto (voù^) (BG 2, 34,19-36,15). Cristo insedia lui, suo figlio 
Seth e la discendenza di quest’ultimo («le anime dei santi» = gli 
gnostici) al di sopra delle quattro luci summenzionate. Si con¬ 
clude così la narrazione sul Pleroma e comincia la descrizione 
del comportamento di Sophia, dunque dell’evento critico che 
muta radicalmente l’andamento evolutivo che si era avuto fino 
a questo punto. 

Ora, lanostraconsorella, la Sapienza (sogna), che è un eone, pensò un pen¬ 
siero da se stessa. E mediante il pensiero dello spirito (7rveù|ia) e della pri¬ 
ma conoscenza volle che si manifestasse, a partire da lei, una copia (del 
proprio pensiero), benché lo spirito non fosse d’accordo né avesse con¬ 
sentito, e il di lei compagno di coppia (crj^uyo;), lo spirito verginale ma¬ 
schile, non avesse dato la propria approvazione. Essa non trovò più il pro¬ 
prio compagno (o-’j[j.9fiJvo^) quando si accinse a consentire, senza il per¬ 
messo dello spirito e senza che il proprio compagno lo sapesse, dive¬ 
nendo forte (= gravida) in seguito alla concupiscenza ch’era in lei. Il suo 
pensiero non poteva restare improduttivo e [così] uscì la sua opera: im¬ 
perfetta, di aspetto sgradevole, perché l’aveva realizzata senza il suo com¬ 
pagno di coppia (su^uyoi;). Non somigliava all’aspetto della madre, poi¬ 
ché era di forma diversa. Ed essa si rese conto, guardandola, che deri¬ 
vava da un modello diverso, perché aveva l’apparenza di un serpente e 
di un leone e i suoi [occhi] brillavano di fuoco. E la gettò via lontano da 
sé, fuori da quei luoghi, affinché nessuno degli immortali la vedesse, per¬ 
ché l’aveva partorita nell’ignoranza. Legò una nube di luce alla sua crea¬ 
tura, sistemò un trono nel mezzo della nube, affinché nessuno potesse 
vederla, tranne lo Spirito santo - che è chiamato «vita» (^cuf)), la madre 
di tutti - e le impose il nome Ialdabaoth. Questo c il primo arconte (ap- 
^a>v). Egli prese molta forza dalla madre, si allontanò da lei e andò via 
dal luogo dov’era nato. Egli prese possesso di un altro luogo; si creò un 
eone che scintilla di un fuoco brillante, nel quale egli ora dimora (BG 2, 
36,16-39,4). 

Il Demiurgo, venuto in questo modo all’esistenza involon¬ 
tariamente, comincia ora a creare il proprio mondo: 
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Egli si unì con la demenza (à7tóvota) che è con lui. Generò le potenze 
che sono sotto di lui, dodici angeli, ciascuno dei quali (fu stabilito) nel 
suo [proprio] eone, secondo il modello degli eoni incorruttibili. E per 
ciascuno di loro creò sette angeli e per ciascun angelo tre potenze, così 
che tutti coloro che sono sotto di lui sono (in totale) 360 potenze ange¬ 
liche... Quando le potenze vennero alla luce dal Protogenitore (àp^tye- 
vÉTtop), il primo arconte della Tenebra, dall’ignoranza di colui che li aveva 
generati, questi furono i loro nomi: il primo è Iaoth, il secondo è Her- 
mas... il terzo è Galila, il quarto è Iobel, il quinto è Adonaios, il sesto è 
Sabaoth, il settimo è Cainan e Caè, che viene chiamato Caino, cioè il so¬ 
le, l’ottavo è Abiressine, il nono è Iobel, il decimo è Harmupiael, l’undi¬ 
cesimo è Adonin, il dodicesimo è Belias (BG 2, 39,4-44,18). 

Hanno inoltre altri nomi che vengono «dalla lussuria e dal¬ 
l’ira», ma hanno anche nomi corrispondenti «alla loro vera na¬ 
tura», cioè i nomi dei segni zodiacali, con i quali sono identifi¬ 
cati. Ialdabaoth, che ora viene anche chiamato Saklas, cioè «il 
pazzo», insedia quindi sette re sopra i sette cieli e cinque re 
sopra «il Caos del mondo inferiore». I primi, i pianeti, hanno 
«nomi di gloria» e aspetto teriomorfo: 1. Iaoth, volto di leone; 
2. Eloaios, volto d’asino; 3. Astaphaios, volto di iena; 4. Iao, vol¬ 
to di serpente a sette teste; 5. Adonaios, volto di drago; 6. A- 
doni, volto di scimmia; 7. Sabbataios, volto di fiamma scintil¬ 
lante. «Sono questi che dominano il cosmo». I nomi che - ec¬ 
cetto Astaphaios - sono appellativi più o meno antichi del Dio 
giudaico mostrano, insieme con la descrizione dell’aspetto be¬ 
stiale, quale profondo disprezzo venisse riservato al Dio bi¬ 
blico della creazione e al suo governo del mondo. Questi no¬ 
mi ricorrono anche in altri sistemi, ad esempio in quello dei co¬ 
siddetti Ofiti (Orig., Cels. 6,31 s.). 

Ma Ialdabaoth, Saklas, il multiforme, per potersi manifestare con ogni 
volto, fornì loro (se i pianeti) un po’ del suo fuoco, che gli è proprio; non 
diede loro niente, invece, della pura luce della forza che aveva ricevuto 
dalla madre. Perciò egli li domina, grazie alla glo[ria] che era [in] lui per 
la forza [della luce] della madre. Perciò si lasciò chiamare «dio», contrav¬ 
venendo alla natura (ÒTcótTToto't^) dalla quale era stato generato. Ed egli 
unì alle potenze sette forze» (BG 2, 42,10-43,7). 

Queste forze coordinate alle potenze recano i nomi che seguo¬ 
no: Provvidenza (7tpóvota), Divinità, Signoria, Fuoco, Regno, 
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Comprensione (auveaic;), Sapienza (aocpia). Esse daranno più 
tardi alPuomo che avranno creato le forze psichiche (v. sotto, 
pp. 150 s.). Dopo Popera che ha compiuto, il Demiurgo si esal¬ 
ta con la ben nota arroganza: 

Egli guardò alla creazione sotto di lui e alla moltitudine degli angeli sot¬ 
to di lui e disse loro: «Io sono un dio geloso, non c’è altro dio oltre me» 
(cf. Es. 20,3.5; 1 $. 45,5; 46,9). Con queste parole suggerì già agli angeli 
sotto di lui che c’è un altro dio; infatti, se non ce ne fosse un altro, di chi 
dovrebbe essere «geloso»? (BG 2, 44,9-18). 

La narrazione torna poi di nuovo alla figura di Sophia, de¬ 
scrivendone il pentimento, Pafflizione e la riammissione nel 
Pleroma (BG 2, 44,19-47,16). Essa comincia ad agitarsi quan¬ 
do riconosce la sua mancanza e la perdita della sua perfezione 
(il suo «movimento in qua e in là nelle tenebre dell’ignoranza» 
causato dal pentimento viene spiegato con un’ardita esegesi di 
Gen. 1,2 secondo la versione greca). Suo figlio, il Demiurgo, è 
così preso da se stesso e dalla sua opera, che prende conoscen¬ 
za solo della Madre, ma non già della «quantità» del Pleroma 
che sta sopra di lui. 

Ma quando la Madre si accorse che Paborto della tenebra non era perfet¬ 
to, perché il suo compagno di coppia (o-u^uyoq) non era stato d’accordo 
con lei, si pentì e pianse abbondantemente. Egli (lo Spirito) udì la pre¬ 
ghiera del suo pentimento c i fratelli intercedettero per lei. Il santo invi¬ 
sibile Spirito attivò il suo consenso... versò su di lei uno spirito (7ivEÙ|xa) 
attingendo dalla perfezione. Il suo compagno di coppia venne giù da lei 
per correggere la sua mancanza... Non fu riportata al suo proprio eone, 
bensì a causa dell’ignoranza particolarmente grande che si era manifesta¬ 
ta in lei, si trova ora nella Enneade (cioè tra il Pleroma e la sfera del De¬ 
miurgo), finché non avrà rimediato alla sua mancanza. Una voce giunse 
sino a lei: «Esiste l’Uomo e il Figlio dell'Uomo». 

Con questi due termini si indicano il Dio sommo e l’Unigeni¬ 
to. Il seguito del racconto riguarda l’antropogonia (v. sotto, pp. 
147 ss.). 

Barbelo e Sophia. Alla base anche di questo «sistema» c’è 
una struttura simile a quella dell’Origine del mondo (NHC 
11,5). A partire dalla prima emanazione del Padre del Tutto, 
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che ha il nome di Barbelo (il significato è oscuro; si tratta sicu¬ 
ramente di un nome inventato di origine semitico-aramaica), 
già i Padri della chiesa hanno chiamato i seguaci di questa cor¬ 
rente «Barbelognostici» o «Barbelioti». Si tratta di uno dei 
gruppi più importanti della gnosi, anche se è tutt’altro che 
monolitico, come mostrano ora proprio i testi di Nag Ham- 
madi. Barbelo rappresenta l’aspetto femminile del Padre ed è 
una sorta di dea-madre gnostica. Probabilmente è da identifi¬ 
carsi fin dall’inizio con Sophia, come indica il nuovo trattato 
Le tre stele di Seth (NHC vii,5, 123,16 s.). Allo stesso tempo 
ha tratti bisessuali: è «il primo eone androgino» (NHC vii,5, 
121,20 s.). Per gli gnostici, infatti, la bisessualità è espressione 
della perfezione: è solo la creazione terrena che porta alla divi¬ 
sione dell’originaria unità divina, che vale per tutto il Pleroma. 
Anche la «concupiscenza» incontrollata di Sophia è una viola¬ 
zione di questa unità; di conseguenza, essa ha conseguenze fu¬ 
neste per lei e per il cosmo. Secondo il valentiniano Teodoto, 
negli estratti tramandati da Clemente Alessandrino, si dice che 
il dio creatore è un prodotto «delle passioni della concupi¬ 
scenza» (Clem. Al., Exc. ex Theod. 33,3-4). Questa duplice 
posizione di Sophia ha portato nel valentinismo alla concezio¬ 
ne di una Sophia superiore, «incorruttibile», e di una Sophia 
inferiore, caduta, che viene chiamata anche «piccola Sophia» o 
«Sophia della morte» (NHC 11,3, 6o[io8],I2-i 5). Il suo dupli¬ 
ce ruolo si manifesta anche nella creazione dell’uomo, in quan¬ 
to collabora a impiantare nell’uomo la «scintilla divina» (che 
generalmente è femminile). Il destino di questa scintilla nel 
mondo somatico somiglia a quello di Sophia dopo la caduta, 
ragion per cui tutta una serie di testimonianze riunisce le due 
in un’unica figura e se ne serve per illustrare l’unità degli op¬ 
posti ovvero la caducità del giudizio terreno («inspiegato»). 

Il tuono: Vintelligenza perfetta, Un esempio di questo gene¬ 
re è fornito dallo scritto di Nag Hammadi II tuono: Vintelli¬ 
genza (voù<;) perfetta (NHC vi,2). Qui, sotto forma di un di¬ 
scorso di rivelazione si parla dei due aspetti di una figura fem- 
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minile «che è stata inviata dalla Potenza» per essere cercata e 
trovata. A quanto sembra, dietro questa figura si cela Sophia, 
ma anche Inanima», entrambe nel loro duplice modo di esse¬ 
re: come forza perfetta, divina e liberatrice e come manifesta¬ 
zione caduca e caduta, esposta alla «mancanza»: 15 

Io sono Ignorata / e la deprezzata. 

Io sono la prostituta / e la rispettabile. 

Io sono la donna / e la vergine. 

Io sono la madre / e la figlia. 

Io sono le membra di mia madre (NHC vi,2, 13,16-22). 

Io sono il Silenzio tacito / che è irraggiungibile 

e PIntelligenza (érnvoia) / che molte cose (nel mondo) rammentano. 

Io sono la Voce / che fa molto rumore, 

e il Logos / che ha molte copie (NHC vi,2, 14,9-13). 

Io sono il sapere / e l'ignoranza. 

Io sono il pudore / eia sfrontatezza. 

Io sono spudorata / e sono riservata. 

Io sono forza / e sono pavidità (NHC vi,2, 14,26-31). 


15. Testo e traduzione in M. Krause - P. Labib, Gnostische und hermetische Schriften 
aus Codex II und Codex VI y 122-132. Qui si segue la traduzione del Berliner Arbeits- 
kreis fur koptisch-gnostischen Schriften apparsa inThLZ 98 (1973) 97-104, senza tut¬ 
tavia riprenderne l'interpretazione del titolo («Nebront») che non trova giustificazio¬ 
ne né neH'originale né nel contenuto e che ormai è stato abbandonato anche dallo stes¬ 
so H.-M. Schenke (TU 120, 216). Forse la figura rivelatrice è associata anche all'idea 
delI'«Eva celeste», cui rimanda un breve inno simile dell*Origine del mondo (NHC 
11,5, 114(162],8-15). In questo testo essa è tuttavia una figlia di Sophia, cioè uno dei 
suoi modi di essere. Nel frattempo una spiegazione del titolo tradito di «tuono» nel 
senso di «voce dal cielo» di Atena-Sophia è stata fornita da M. Tardieu: Le Muséon 
87/3-4 ( l 97 4) 5 2 3"5 2 9i 88/3-4 (1975) 365-369. Per il carattere del trattato cf. spec. B. 
Layton, The Riddle of thè Thunder (NHC VI,2), in C.W. Hedrick - R. Hodgson, Jr., 
Nag Hammadi, Gnosticism and Early Christianity , 37-54. Secondo Layton nel Tuono 
nella gnosi sethiana sopravvive un’eco dell’antica letteratura enigmistica che ha accor¬ 
pato l'antica figura di Iside con Sophia ed Èva (come in NHC 11,4, 89,11-17 e NHC 
II, j, 114,4-15). Anche H.-M. Schenke è d’accordo con Layton sull’identificazione del 
genere letterario e parla di un «discorso per enigmi» sottolineando, secondo me in 
maniera eccessiva, il carattere di «somma dea» della figura tematizzata, che unisce in 
sé Sophia, Ennoia e Iside (VF 32 [1987] 17 ss.). Un impressionante parallelo a questi 
paradossi si ritrova in Stefan George, Der Stem des Bundes , 21: «Io sono uno e sono 
entrambi, ecc.*. 
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Ma io sono colei che vive tra mille paure / e l’audacia tra i tremori. 
Io sono colei che [qui] è debole / [eppure] sono salda nel luogo 
della gioia 

Io sono stolta / e sono saggia (NHC vi,2, 15,25-30). 

Sì, io sono la sapienza] (ao^ia]) [dei Gr]eci / eia conoscenza 
(Yvcìktii;) [dei] b[a]r[b]ari. 

Io sono il giudizio dei Greci e dei barbari 

I[o] sono colei che ha molte immagini in Egitto / e che non ha 

alcun’immagine presso i barbari. 

Io sono colei [che] fu odiata immensamente / e colei che 
immensamente fu amata. 

Io sono colei che viene chiamata vita / [eppure] [mi] avete 
chiamata morte. 

Io sono colei che viene chiamata legge / [eppure] [mi] avete 
chiamata non-legge. 

Io sono colei che voi avete cercato / e io sono colei che avete preso. 
Io sono colei che voi avete disperso / [eppure] mi avete ricomposta. 
Io sono colei davanti alla quale vi siete vergognati / e[ppure] foste 
spudorati al mio cospetto (NHC vi,2, 16,3-22). 

Io sono però l'intelletto di coloro [che comprendono] / e il riposo 
di colui [che dorme]. 

Io sono la conoscenza alla quale porta la ricerca di me / e la 
scoperta per coloro che mi cercano e il comando per coloro che mi 
pregano (NHC vi,2, 18,9-13). 

Io sono la riunione / e la dispersione. 

Io sono la stabilità / e sono il dissolvimento. 

Io sono la discesa / eppure si ascenderà a me. 

Io sono il giudizio / e l’assoluzione. 

Io sono impeccabile / efppure] la radice del peccato nasce da me. 

Io sono la concupiscenza attraverso la visione / e[ppure] in me 
abita il dominio della mente» (NHC vi,2, 19,10-20). 

Così per gli gnostici la Sapienza è una manifestazione che pre¬ 
senta uniti in sé molti aspetti della loro visione del mondo, 
quelli negativi e quelli positivi. Forse abbiamo qui un'indica¬ 
zione del perché Sophia assuma una parte così importante in 
molti sistemi e trattati gnostici. Essa fa parte degli elementi più 
antichi e importanti della struttura gnostica. 
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L'origine del mondo secondo il Vangelo di Filippo 
e VEvangelo della verità 

L’origine del mondo narrata dal (valentiniano) Vangelo di Fi¬ 
lippo si presenta in una formulazione concisa, spoglia del soli¬ 
to colore mitologico: 

Il cosmo originò da un errore. Infatti colui che lo creò volle farlo eterno 
c immortale. Egli fallì c non raggiunse ciò che aveva sperato. Infatti, non 
ci fu l’incorruttibilità del cosmo né l'eternità di colui che aveva creato il 
cosmo (NHC ii,3, 75t 12 3h 2 "9)- 

Il Vangelo della verità ha rielaborato quest’intero processo in 
maniera riflessiva e Y ha approfondito, narrando l’origine del 
mondo come conseguenza di processi psicologico-mentali di 
portata universale e cosmologica, nella cui revisione consiste 
la gnosi: 

Il Tutto era all'interno dell’Impensabile, dell’Inafferrabile, che c superio¬ 
re al pensiero, mentre l’ignoranza circa il Padre produsse ansia e terrore. 
L’ansia però si condensò come una nebbia, così che nessuno potesse ve¬ 
dere. Perciò l’Errore (^Xavr]) acquistò forza. Lavorò invano sulla sua ma¬ 
teria (uXt]), non conoscendo la Verità. Cominciò a produrre un’opera 
(7:XàcT|Aa) per preparare con tutta la sua forza, facendolo bello, un sosti¬ 
tuto della Verità. Questo non costituiva alcuna umiliazione per lui, l’Im¬ 
pensabile, l’Incomprensibile, perché ansia, oblio e l’opera della menzogna 
erano un nulla, poiché la salda verità c immutabile e incrollabile e non 
ha bisogno di imbellimento alcuno. Disprezzate perciò l’Errore. Ecco che 
cos’è: non ha radice, originò in una nebbia (= l’ignoranza), per quel che 
riguarda il Padre. Dato che [però ormai] esiste, produce cause, oblii e 
ansie per trascinare giù, per mezzo loro, i Mediani (gli esseri che popola¬ 
no la sfera di mezzo) e imprigionarli (nella materia) ... L’oblio non nac¬ 
que presso il Padre, benché certo nacque per opera sua. Ciò che invece na¬ 
sce in lui è la Conoscenza (yvàxTu;), che fu rivelata perché fosse annulla¬ 
to l’oblio e si conoscesse il Padre. Poiché l’oblio nacque perché non si co¬ 
nosceva il Padre, quando si conoscerà il Padre, l’oblio cesserà subito di 
esistere... (NHC 1,3, 17,6-18,11). 

Presumibilmente gli «affetti» nominati sono soltanto espres¬ 
sioni per indicare gli eventi mitologici altrimenti descritti con 
tanta prolissità, ad esempio l’errore significa il Demiurgo, igno¬ 
ranza, ansia e terrore si riferiscono al comportamento di So- 
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phia. Per il resto si parla ripetutamente di «mancanza» insita 
nell’universo, perché questo vive nell’ignoranza del vero Padre 
(NHC 1,3, 18,35-19,17). La sua correzione consiste pertanto 
nel ritorno, cioè nella «conoscenza» del Padre e nella distru¬ 
zione dell’errore (NHC 1,3, 21,8-22,33). P er questo scopo il 
Padre invia il Figlio (Cristo), affinché mostri agli eoni (caduti) 
la via per tornare all’origine e al riposo. Si ha qui l’equivalente 
della dissoluzione del cosmo: 

Completando (= annullando) la «mancanza», egli (Cristo) dissolse la «for¬ 
ma» (= apparenza esteriore); la sua (se della mancanza) «forma», nella 
quale egli (Cristo) servì, c il cosmo. Giacché il luogo in cui dimorano in¬ 
vidia e contesa è «mancanza». Il luogo, invece, dove c’è l’unità c perfet¬ 
to. Ma poiché la «mancanza» originò perché non si conosceva il Padre, 
allora, non appena si conoscerà il Padre, la «mancanza» non esisterà più. 
Proprio come l’ignoranza di qualcuno si dissolve quando costui è giun¬ 
to alla conoscenza; come svanisce la tenebra non appena appare la luce, 
così si dissolve la «mancanza» nella perfezione (NHC 1,3, 24,20-25,3). 

Dalle formulazioni parallele risulta molto chiaramente che o- 
blio e «mancanza» indicano il medesimo stato, che è tipico del¬ 
l’esistenza terreno-mondana e che può essere superato soltan¬ 
to mediante la «conoscenza». Il testo mostra anche come la co¬ 
smologia e la cosmogonia siano rigidamente orientate alla re¬ 
denzione: per gli gnostici i due momenti sono inseparabili. 

La dottrina dei tre princìpi 

Negli scritti fin qui considerati si è ampiamente parlato di un 
tipo di speculazione «femminile», cui è propria l’idea di una 
emanazione da un inizio primordiale. Altri sistemi, che qui è 
possibile trattare soltanto per sommi capi, presuppongono tre 
princìpi primordiali o, come preferiscono dire gli gnostici, tre 
«radici», che condizionano la formazione del mondo. Le mag¬ 
giori informazioni su questi sistemi ci vengono da Ippolito, 
anche se non sempre in maniera completa. In alcuni di essi an¬ 
che queste «radici» sono state a loro volta prodotte da un’ori¬ 
gine o «seme». Viene sempre presupposta l’esistenza del Caos, 
che rappresenta le tenebre o la materia, e che talvolta compare 
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come una quarta forza autonoma. «Chi dice che il Tutto con¬ 
siste di un solo [principio], sbaglia; chi dice che sono tre, dice 
la verità e dà la [giusta] spiegazione del Tutto», recita un prin¬ 
cipio dei Naasseni secondo Ippolito (Ref 5,8,1). Questa cor¬ 
rente, che deve il proprio nome alla posizione preminente che 
riconosce al serpente (ebraico nahas , grecizzato in naas) y parla 
di un Essere preesistente, di un Autogenerato e del Caos, al qua¬ 
le si aggiunge anche il Demiurgo Esaldaios quale «quarta for¬ 
za». Costui ha creato, senza che il Primo lo aiutasse o lo sapes¬ 
se, il cosmo, il «niente», rinchiudendo - ma lo si può soltanto 
supporre - il principio mobile, mediano, l’anima del mondo o 
l’Uomo (av-SpcoTO^) interiore, nel Caos. Al destino di questa 
parte è dedicata l’attenzione principale di un prolisso trattato 
dottrinale, la cosiddetta Predica dei Naasseni , che verrà conside¬ 
rata brevemente nel prossimo capitolo. 

Anche i Sethiani (così chiamati da Seth, figlio di Adamo) 
hanno una dottrina basata su tre princìpi: Luce, Spirito e Te¬ 
nebra (così Ippolito). Questa notizia concorda con la Parafra¬ 
si di Sem : «C’erano la Luce e la Tenebra, e lo Spirito (7tv£U(jLa) 
era in mezzo a loro» (NHC vii,i, 1,26 s.). L’attività di queste 
tre «radici» viene narrata sulla base di un’esegesi estremamen¬ 
te prolissa e del tutto cervellotica di Gen. 1: in basso il Caos (la 
Tenebra), sopra di esso lo Spirito, in alto la Luce. 

La Luce era pensiero, riempito con l’udito e la parola (Xóyo<;). Erano lega¬ 
ti in un’unica figura. E la Tenebra era vento sulle acque e quest’ultimo 
possedeva l’intelletto (vou;), avvolto in vivaci fiamme di fuoco. E lo Spiri¬ 
to, in mezzo a loro, era una luce tranquilla, discreta (NHC vii, i , 1,32-2,5). 

Mentre la Luce, nella quale dimora la Grandezza, sa della bas¬ 
sezza e del disordine della Tenebra, questa non conosce se stes¬ 
sa né la propria posizione. Lo Spirito, spaventato da un movi¬ 
mento della Tenebra, sale su al suo luogo, dal quale può vede¬ 
re sia la Tenebra sotto di sé sia la Luce sopra di sé. Questa gli 
si rivela sotto forma di un essere che viene descritto come co¬ 
pia e «figlio della Luce immacolata e illimitata» ed è identifica¬ 
to col rivelatore dell’intera dottrina, Derdekeas. È suo compito 
riportare in alto, alla Luce suprema, la luce rinchiusa nella Te- 


138 



nebra (nella Natura e nel Caos) sotto forma d’intelletto (voùc;), 
affinché si completi la separazione iniziata. Questa missione 
riesce soltanto in parte, perché la Natura (cpuai*;) si oppone e 
trattiene una parte della Luce. Nel corso degli sforzi (non sem¬ 
pre molto chiari) per liberare questa Luce avviene, nel gioco del¬ 
le diverse forze (tra l’altro si parla anche di «utero» e di ime¬ 
ne), la cosmogonia. Questa lotta continua nella storia del mon¬ 
do, che si svolge sulla falsariga di alcuni fondamentali eventi 
biblici, anche se con una valutazione affatto antibiblica, e fini¬ 
rà soltanto col «kairos del compimento»: la Natura si dissolve 
e i suoi «pensieri» si separano da lei per entrare nella Luce. 

Da questa breve presentazione salta subito all’occhio che 
questi «sistemi» non presentano alcun «mito di Sophia», ben¬ 
sì presuppongono, anzi postulano, l’evento cosmogonico della 
«caduta» partendo dalla presente condizione del mondo, oppu¬ 
re l’intendono sinteticamente come atto di un essere ultrater¬ 
reno, generalmente di sesso maschile. A questa concezione è 
collegata una sorta di pensiero circolare: ciò che si trova sopra 
va a finire sotto per ritornare, alla fine, al suo stato originario 
(questa volta, tuttavia, definitivamente, a differenza, ad esem¬ 
pio, dei sistemi indiani). Tale idea è certo comune a tutta la gno¬ 
si - si tratta della fondamentale struttura monistica insita nel¬ 
la loro visione dualistica del mondo -, ma è nei sistemi dei tre 
principi che ha trovato espressione particolarmente efficace. 

Una delle immagini che illustrano questa idea è per esempio 
quella del grande Oceano, che scorre verso «il basso» e verso 
«l’alto»: il primo significa la nascita degli uomini, il secondo 
quella degli «dèi», cioè l’elemento divino nell’uomo ritrova la 
via per tornare all’origine (così nella Predica dei Naasseni). Op¬ 
pure, presso altri gnostici (i cosiddetti Perati), è l’immagine 
del serpente che si muove in su e in giù che simboleggia il vol¬ 
gersi del principio mediano dall’alto verso il basso e viceversa. 
Il primo Principio non viene mai toccato da tale movimento: 
esso è il polo immobile dell’evento, il fine del divenire. Il fat¬ 
tore di disturbo nel «circolo» è la potenza della Tenebra e del 
Male, che costituisce il presupposto fondamentale di tutti i si- 
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sterni. È da qui che origina la valutazione negativa del mondo, 
espressa in termini più o meno espliciti. Il creatore e domina¬ 
tore del mondo viene definito «assassino fin dal principio» (cf. 
Gv. 8,44), perché la sua opera apporta corruzione e morte (co¬ 
sì i Perati secondo Hipp., Ref 5,17,7). Gli astri sono «gli dèi 
della corruzione», che rendono gli uomini schiavi e li espon¬ 
gono all’inevitabile divenire e svanire (Hipp., Ref. 5,16,6 ss.; 
quest’affermazione è collegata con l’interpretazione di alcune 
storie dell’Antico Testamento). 

La cosmogonia del Poimandres 

Per finire è interessante esaminare la cosmogonia contenuta 
nel trattato ermetico Poimandres , che nonostante il colorito pu¬ 
ramente ellenistico gnostico non disdegna il ricorso anche alla 
storia giudaica della creazione. In una visione l’autore riceve la 
seguente rivelazione ( Corp . Herm . 1,4-11): 16 oltre la primor¬ 
diale «chiara e benevola Luce» appare 

gradualmente e muovendosi verso il basso, una terribile e spaventosa Te¬ 
nebra, contorta e attorcigliata, così che la paragonai a un serpente. Subi¬ 
to dopo la Tenebra si tramutò in una sorta di Natura (^uaiq) umida, cad¬ 
de in una confusione incredibile, emise fumo come da un fuoco e il suo¬ 
no di un ineffabile lamento... Dalla Luce però (...) salì una Parola (Xóyoi;) 
santa verso la Natura e un fuoco purissimo sprizzò fuori dalla Natura 
umida salendo verso l’alto. Era infatti leggero, veloce e attivo e l’aria, 
che è leggera, seguì lo Spirito, salendo dalla terra e dall’acqua fino al fuo¬ 
co, così che mi parve quasi che gli si attaccasse. Terra e acqua rimasero tut¬ 
tavia mischiate tra loro, così che non si poteva distinguere la terra dal¬ 
l’acqua. Ma esse furono mosse dalla Parola (Xóyos) spirituale che aleg¬ 
giava su loro (cf. Gen. 1,2), così che era udibile (?). 

Il Poimandres interpreta questa visione nella maniera seguen¬ 
te: la Luce è l’Intelletto (voù^) o il dio Padre (= Poimandres); la 
Luce-Logos che nasce da lui è il Figlio di dio, che allo stesso 


16. A.D. Nock - A.J. Festugière, Corpus Hermeticum I, 7 s. Si segue qui la traduzione 
tedesca di R. Haardt, Die Gnosìs I, 421 ss. L’ipotesi di J. Bùchli che trasforma il Poi- 
mandres in vangelo paganizzato non è convincente. Cf. anche G. Fowden, The Egyp- 
tian Hermes , Cambridge 1987. 
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tempo è ciò che il visionario «vede e sente»; entrambi - vou^ e 
Xóyo<; - formano un’unità: «la loro unione è la vita». La doman¬ 
da circa la provenienza degli elementi trova questa risposta: 
«Dalla decisione (( 3 ouA*r]) di dio, che ha ricevuto la Parola (Aó- 
yo<;) e ha visto e imitato il bel cosmo (invisibile); esso si è ordi¬ 
nato in un cosmo con i suoi propri elementi e le anime da lui 
generate». E subito dopo si aggiunge: 

Il dio voG<;, che è vita androginae luce, mediante la parola produsse un altro 
Intelletto (vou<;) demiurgico che, come dio del fuoco e dello spirito, creò 
sette governatori che circondano con cerchi il cosmo visibile e il cui go¬ 
verno viene chiamato Fato (etpapixévr]). Allora la Parola (Xóyoc;) divina sal¬ 
tò subito su dagli elementi che tendevano al basso raggiungendo la pura 
creazione della Natura (^póo-ic;) e si unì con Tlntclletto (volk;) demiurgico, 
poiché era della sua stessa sostanza. E gli elementi della natura privi di ra¬ 
gione e tendenti al basso furono abbandonati a se stessi, così che furono 
mera materia (uAy)). 

Con ciò finisce per il momento il processo di separazione e 
il Demiurgo può ora, insieme con il Logos, mettere in movi¬ 
mento le sfere. Questo «movimento circolare» fa originare da¬ 
gli elementi inferiori analoghi «esseri privi di ragione» e na¬ 
scono così gli esseri viventi nell’aria, nell’acqua e sulla terra (cf. 
Gen. 1,24). Quale ultimo atto segue la creazione dell’uomo, 
preceduta da quella dell’immagine divina. È solo a questo pun¬ 
to, con quest’atto e le sue successive conseguenze, che diviene 
evidente il carattere gnostico della narrazione, che altrimenti 
ha il respiro della tarda filosofia greca (percepibile nella cosmo¬ 
logia positiva); questo può essere considerato un prodotto de¬ 
gl’inizi della gnosi. 

ANTROPOLOGIA E ANTROPOGONIA 

Svalutazione dell'essere terreno . L’immagine dualistica del 
mondo che è stata descritta determina anche la visione antro¬ 
pologica della gnosi, anzi è qui che riesce a esprimersi nella 
maniera più lampante. Per la gnosi, come per tutte le religioni, 
l’uomo è il centro dell’evento del mondo; è in lui che si mani¬ 
festano in misura particolare le forze contrastanti che deter- 
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minano il cosmo. Il verdetto sul mondo terreno e visibile in¬ 
clude, a livello antropologico, la valutazione negativa di tutto 
Tessere psichico-corporale. Questo essere ilico-terreno è, co¬ 
me il mondo, un prodotto del Demiurgo antidivino ed è, di 
conseguenza, una sfera antidivina, dominata da forze malva¬ 
gie, evidenti e attive nelle passioni e nei desideri. La parte psi¬ 
chica delTuomo viene pertanto presentata anch’essa come pro¬ 
dotto di forze malvagie (soprattutto dei pianeti), e in questo 
modo l’uomo non è visto unicamente come oggetto, bensì an¬ 
che come soggetto dell’azione di tali forze. Il «concetto demo¬ 
nistico del mondo» fa riscontro al «concetto demonistico del¬ 
l’anima» (H. Jonas). In una delle sue lettere Valentino scrive 
che il cuore umano è dimora di cattivi spiriti che ne impedisco¬ 
no la purificazione e lo trattano vergognosamente «mediante 
desideri sconvenienti»; è paragonabile a una locanda piena di 
sporcizia e di uomini sfrenati (Clem. AL, Strom. 2,114,3-5). 

L'io estraneo al mondo. Questa visione del rapporto delTuo¬ 
mo col mondo e del suo imprigionamento in esso è, comun¬ 
que, solo un aspetto della storia. L’altro, che fornisce un pun¬ 
to di appoggio a tale visione, è quello che nel macrocosmo cor¬ 
risponde al regno del «dio sconosciuto»: è il profondo e na¬ 
scosto rapporto con questo «mondo superiore». La gnosi ha 
descritto questa dimensione trascendente delTuomo con mol¬ 
teplici immagini ed espressioni perché essa, proprio come Tes¬ 
sere supremo, è priva di qualsiasi legame mondano e può esse¬ 
re indicata praticamente solo per via di negazioni. Nei testi gre¬ 
ci e copti predomina il termine «spirito» (Ttveùpa), negli scritti 
ermetici più importanti «intelletto» (voù<;) e in quelli oriental- 
semitici «anima». Una denominazione che va esaminata ulte¬ 
riormente più da vicino è quella di «uomo interiore». L’espres¬ 
sione senza dubbio più felice è «scintilla» (aTav-S-rip), che ricor¬ 
re qua e là; ma si trova anche «seme della luce». Nella ricerca 
specialistica si è soliti, per usare un’espressione unitaria, parla¬ 
re di «sé» o di «io», concetti suggeriti dalla traduzione di un ter¬ 
mine tecnico manicheo iranico. Questo «incomparabile sé» che 
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è nelPuomo costituisce per la gnosi il terzo elemento antro¬ 
pologico oltre al corpo e all’anima. L’antropologia gnostica è 
pertanto fondamentalmente tricotomica, anche se, a differenza 
di analoghe concezioni coeve, opera una netta distinzione tra 
la parte ilico-psichica e quella spirituale. La terminologia usa¬ 
ta, soprattutto per indicare il nucleo trascendente dell’uomo, è 
formalmente ripresa dalla tradizione filosofica, ma nella so¬ 
stanza più profonda se ne distacca decisamente, come mostra 
soprattutto l’uso ambiguo e bivalente di «anima» e «spi¬ 

rito» (7iveù[jia). Quando nei testi di matrice orientale, soprattut¬ 
to in quelli mandei, la parte trascendente è indicata con «ani¬ 
ma», il termine «spirito» passa in seconda posizione e corri¬ 
sponde all’«anima» (^u^r)) delle fonti di matrice ellenistica. An¬ 
che qui rimane dunque preservata la tricotomia con una coinci¬ 
denza sostanziale per quanto riguarda la posizione del «sé». 

Ora, è appunto di questo «sé» che si tratta nell’antropogo- 
nia e nella soteriologia più tarda. L’uomo, al quale è stata do¬ 
nata la «conoscenza» di un nucleo trascendente del proprio es¬ 
sere, chiede donde venga tale nucleo e l’antropogonia rispon¬ 
de a tale interrogativo. A questo proposito non si deve dimen¬ 
ticare che è solo grazie alla presenza di questo germe divino 
nell’uomo che la «conoscenza» è possibile. Il che significa che 
il «sapere» è, per un verso, una funzione delI’«io» estraneo al 
mondo e, dall’altro, è diretto ad esso per scoprirlo ed ottener¬ 
ne la garanzia della liberazione dal cosmo. L’intera dottrina 
gnostica della redenzione ruota attorno al come riportare alla 
sua origine questa scintilla di luce «caduta», per una serie di 
tragici eventi, nel mondo, un ritorno che viene descritto in ter¬ 
mini mitologici come «ascesa dell’anima». Questo atto escato¬ 
logico (della fine dei tempi), che si verifica dopo la morte, è il 
vero mezzo della liberazione del «sé», poiché in questo mo¬ 
mento cade la copertura, il rivestimento costituito dall’essere 
psico-corporeo e viene realizzata la libertà potenziale del vero 
«io». Da quanto si è detto risulta chiaramente che l’antropolo¬ 
gia gnostica è fondamentalmente bipolare nel suo duplice rife¬ 
rimento all’essere cosmico e all’essere acosmico, ma che è por- 
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tata, per la tendenza a dilatare al massimo Pambito della realtà 
cosmica includendovi anche la natura psichica dell’uomo, a in¬ 
trodurre come terzo principio P«io» acosmico. Anche in que¬ 
sto aspetto si manifesta chiaramente il fondamentale pensiero 
dualistico della gnosi. 

Spirito-anima-corpo e i loro rappresentanti . Un riflesso del¬ 
l’antropologia gnostica è dato dalla divisione degli uomini in 
due o in tre categorie: gli «spirituali» (pneumatici), gli «anima¬ 
ti» (psichici), i «carnali» (sarchici, da <ràpì; = carne, corpo) o «ter¬ 
reni» (coici, da ypixóq = terreno) o anche «ilici» (= materiali, 
da uXr), materia). «Ci sono tre uomini e (tre sono) le loro spe¬ 
cie - si legge nell 9 Origine del mondo - fino al compimento del 
mondo: il pneumatico, lo psichico e il coico» (NHC il,5, 122 
[170],6-9): analogamente il medesimo trattato distingue tre fi¬ 
gure di Adamo: la prima o pneumatica, la seconda o psichica, 
la terza o terrena (NHC 11,5, 1 i7[i65],28-3 5). Tutte e tre sono 
certamente originate in sequenza, ma sono unite nel primo uo¬ 
mo e costituiscono le tre componenti di ogni uomo. La com¬ 
ponente predominante è quella che determina il tipo umano al 
quale si appartiene. Anche in questa classificazione, a ben con¬ 
siderare, in fondo la contrapposizione è tra due tipi, il pneu¬ 
matico e Tifico, giacché lo psichico appartiene alla categoria 
degli ilici e alla condizione degli «ignoranti». Soltanto i pneu¬ 
matici sono gli gnostici, suscettibili di essere redenti. Il livello 
intermedio degli «animati» o psichici può essere inoltre spie¬ 
gato anche in riferimento a una specifica situazione storica: in 
questa classe la gnosi cristiana collocava la massa dei fedeli del¬ 
la grande chiesa, che stavano tra i pagani e gli gnostici ed era¬ 
no oggetto dell’attività missionaria gnostica. In questo non si 
riflette alcun indebolimento del principio dualistico, bensì la 
sua coerente applicazione anche in una situazione mutata: la 
concezione esoterica della redenzione viene mantenuta dagli 
gnostici anche nei confronti del cristianesimo ecclesiale. 17 

17. Per la questione cf. H. Jonas, Die Gnosis i, 212 ss. L'argomento è ripreso nella se¬ 
zione dedicata all’organizzazione della comunità gnostica (v. sotto, pp. 268 ss.). 
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tav. io (pagina precedente). Vista dall’alto del 
Gcbcl et-Tarif, lungo la valle del Nilo, all’altezza 
di el-Kasr ed es-Sayyad (Khenoboskion). 
Il luogo in cui sono stati probabilmente ritrovati 
1 codici di Nag Hammadi si trova sotto il bordo 
roccioso visibile in primo piano. 


tav. 12 (pagina a fronte). Il massiccio del Gcbcl 
et-Tarif visto da nord-ovest. Nel 1945 i manoscritti 
copti furono trovati ai piedi di questo monte. 


tav. 11 (pagina precedente). Lato nord di el-Kasr 
(Khenoboskion) con lo scorcio del Gebel et-Tarif 
e della chiesa del monastero di Padre Palamon 
(sulla sinistra) e della nuova chiesa di S. Sufein 
(a destra). Sempre a destra, in primo piano, 
lo scopritore dei manoscritti, 
Mohammcd Ali es-Samman, che all’epoca (1945) 
aveva venticinque anni. 


tav. 13 (pagina a fronte). Il luogo del ritrovamento 
ai piedi del massiccio del Gcbcl et-Tarif. 

Secondo le dichiarazioni dello scopritore, la brocca 
con i codici fu trovata sotto i massi rocciosi 
che si vedono a destra, sullo sfondo, nella zona 
in ombra. 


tav. 14. I codici di Nag Hammadi in una delle prime foto di Jean Doressc scattate al Cairo nel 1949. A sini¬ 
stra: pagine dei Codd. I e xli; al centro: (dall’alto verso il basso) i Codd. Il, vii, vili, in, xi (in primo piano); 
a destra: i Codd. v, ix, vi, iv, x; davanti: alcune pagine del Cod. xm, 








tav. 15. Lato interno della copertina aperta del Codice vii 
di Nag Hammadi. I pezzetti di papiro che vengono usati 
come rinforzi contengono resti di ricevute, 
conti e lettere con importanti indicazioni per stabilire 
il luogo e la data dei manoscritti (v. pp. 85 s.). 

tav. 16. Lato esterno della copertina in pelle del Codice 11 
di Nag Hammadi. Si tratta della copertina di maggior pregio 
artistico di tutto il fondo. Le decorazioni ornamentali hanno 
i bordi incisi, colorati con inchiostro, e rappresentano 
rombi, spirali, foglie cuoriformi, croci ansate. 


tav. 17. Il Codice iv 
di Nag Hammadi 
aperto alle pp. 49, 37, 41: 
Apocrifo di Giovanni. 
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tav. 18. Codice xn 
di Nag Hammadi, p. 33: 
Sentenze di Sesto . 
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tav. 19. Codice 1 
di Nag Hammadi, p. 43: 
fine de\Y Evangelo della 
Verità e inizio della Lettera 
a Regino sulla risurrezione. 
Si vede chiaramente come 
qui siano stati aH'opera 
due amanuensi diversi, 
ciascuno con la sua 
caratteristica grafia. 
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tav. 20. Papiro gnostico copto P. Berolinensis 8502 p. 77. 

Fine dellM/7007/b di Giovanni e inizio della Sapienza di Gesù Cristo. 




Il dio Uomo 


La posizione centrale che l’uomo occupa nella teologia gno¬ 
stica ha portato a un complesso di concezioni particolarmente 
importante che si è soliti indicare col nome di «dottrina del 
dio Uomo». Tale dottrina è nota anche come «mito dell’Uo- 
mo primordiale» o ancora come «mito dell*Antbropos» (àvi&pa>- 
7to<; = uomo). L’idea di fondo consiste nello stretto rapporto di 
affinità o di natura tra il sommo dio e il nucleo centrale dell’uo¬ 
mo. Questo rapporto viene concepito, con evidente riferimen¬ 
to alla narrazione biblica (cf. Gen. 1,26), come rapporto tra l’o¬ 
riginale e la sua immagine, nel senso che l’uomo (terreno) sa¬ 
rebbe un’immagine dell’originale divino, che spesso, di conse¬ 
guenza, è a sua volta chiamato «uomo», come, ad esempio, si 
legge in un testo: «Il Padre della Verità, l’Uomo della Grandez¬ 
za» {Secondo insegnamento del grande Seth y NHC vii, 2, $3,3- 
$). Questa dottrina, che spesso viene esposta in maniera estre¬ 
mamente complessa, può essere ricondotta a due tipi fonda- 
mentali. 18 Nel primo tipo è lo stesso Essere supremo che è l’Uo¬ 
mo primordiale (àv*Spa> 7 ios), il quale, mediante la propria ma¬ 
nifestazione, offre alle forze creatrici del mondo un modello 
per creare l’uomo terreno (quindi il secondo uomo). Nel se¬ 
condo tipo, il dio supremo genera dapprima un Uomo celeste 
(spesso chiamato Figlio dell’Uomo) di ugual natura, che diven¬ 
ta poi il modello immediato dell’uomo terreno (il terzo uo¬ 
mo). In questa seconda versione compare spesso una variante: 
il (secondo) Uomo primordiale celeste si lascia traviare e pren¬ 
de dimora nell’uomo terreno (corporeo), divenendo così quel¬ 
lo che viene chiamato l’«uomo interiore» e rappresentando 
quindi il suddetto nucleo di sostanza divina nell’uomo (il 7 :veù- 
[j.a). Il ricco linguaggio figurato gnostico non distingue sem¬ 
pre chiaramente di quale «uomo» si tratti, giacché gli attribu¬ 
ti divini possono competere sia all’Uomo celeste sia anche al- 

18. Un’analisi dclPintero complesso si trova in H.-M. Schenke, Der Gott «Mensch» in 
der Gnosis. Oggi è possibile ampliare ancora maggiormente la base documentaria di 
questa dottrina. 
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Puomo terreno - spesso rappresentato da Adamo - legato a 
quello per la sua natura. L’idea della caduta di un essere cele¬ 
ste e della sua dispersione nel mondo terreno è in ogni caso 
un’idea basilare della gnosi, che ha trovato la sua massima e 
più chiara espressione nel manicheismo (v. sotto, pp. 429 ss.). 

Dietro quest’idea dell’Uomo divino che abita sia sopra il 
mondo che in esso si cela una concezione totalmente nuova 
dell’antropologia. Quest’aspetto di novità è particolarmente 
evidente nella superiore valutazione dell’uomo rispetto al crea¬ 
tore del mondo: non solo il (primo) Uomo, cioè il dio scono¬ 
sciuto, esisteva prima del creatore, ma anche l’uomo terreno, 
pur essendo sua opera, gli è superiore grazie al suo rapporto 
col mondo superiore e alla sostanza divina che è in lui. Scrive 
giustamente H. Jonas: 

Ora quest'esaltazione dell’Uomo a divinità sovramondana, la quale - an¬ 
che nei casi in cui non è il primo essere - è comunque precedente e su¬ 
periore al creatore del mondo, rappresenta uno degli aspetti più signifi¬ 
cativi della mitologia gnostica nel panorama della storia delle religioni. 
L’antropologia gnostica unisce speculazioni tanto lontane come posso¬ 
no esserlo quelle del Poimandres e di Mani; annuncia un nuovo stato meta¬ 
fisico dell’uomo nell’ordine dell’essere ed è l’insegnamento su questo 
punto che mette al posto che gli compete il creatore e signore della na¬ 
tura . 19 

Dietro questa posizione s’esprime tutto lo spirito rivoluzio¬ 
nario della gnosi (che s’incontrerà ancora in altri contesti) nel¬ 
la sua contestazione delle concezioni tradizionali della fede e 
dei valori. 

La posizione di parità con dio che viene assegnata all’uomo 
in virtù della sua provenienza sostanziale è formulata in alcuni 
passi con estrema chiarezza: 

Dio creò Puo[mo e gli uojmini crearono dio. Così avviene anche nel mon¬ 
do, dove gli uomini fanno dèi e li venerano come loro creazioni. Sareb¬ 
be preferibile che gli dèi venerassero gli uomini ( Vangelo di Filippo, NHC 
11,3, 7i[ii9],35-72[i2o], 4 ). 

19. H. Jonas, Gnosis und spàtantiker Geist I, suppl., 383. Cf. l’articolo del medesimo 
autore in JR 42 (1962) 267 s. 
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Questa idea è stata tradotta in pratica già dai primi gnostici 
di cui si ha notizia, come Simon Mago, Menandro, Epifane i 
quali - stando almeno a quanto ci riferiscono i Padri della chie¬ 
sa - si facevano venerare come dèi. La concezione greca del ma¬ 
re quale luogo di origine di dèi e uomini (Hom., Il 14,201) vie¬ 
ne interpretata nella Predica dei Naasseni (Hipp., Ref 5,7,36) 
nel senso che il flusso dall'Oceano celeste a quello terrestre si¬ 
gnificherebbe l'origine degli uomini, il flusso contrario quella 
degli dèi, cioè l'uomo viene ad assumere la posizione che gli 
compete per la sua natura e tale condizione viene confermata 
mediante la citazione, immediatamente seguente, di Sai 82,6: 
«Voi siete dèi, tutti Figli delPAltissimo». «L’inizio della perfe¬ 
zione è la conoscenza dell’uomo, ma la conoscenza di dio è la 
completa perfezione» (Hipp., Ref. 5,6,6; 8,38). La vera cono¬ 
scenza di dio comincia con la conoscenza dell’uomo quale es¬ 
sere affine a dio. L'albero della conoscenza del paradiso rese 
nota ad Adamo, secondo vari testi gnostici, la sua posizione di 
essere simile a dio rispetto all'inferiore dio creatore, che solo 
per invidia aveva pronunciato il divieto di gustare il frutto di 
quest'albero. Così, in alcuni sistemi, anche il serpente del pa¬ 
radiso ha, per incarico del sommo dio, la funzione d'«istruire» 
il primo uomo nel paradiso; svolge quindi un compito del tut¬ 
to positivo. Alcune fonti narrano del terrore delle potenze in¬ 
feriori non appena si rendono conto del vero carattere dell’uo¬ 
mo che hanno creato. Così l'atto della creazione dell’uomo si 
traduce per loro in un vero e proprio boomerang: 

Il Protogenitore (àp^iY £V£Ttu P) dell’ignoranza... creò un Uomo secondo 
la mia (del Padre primordiale) immagine, senza sapere tuttavia che quel¬ 
lo sarebbe diventato per lui un giudizio distruttivo e senza riconoscere 
la forza che è in lui (nell’Uomo) (Protennoia NHC xiii,i, 40,23-29). 

La creazione e il risveglio di Adamo 

Si è così già toccato il tema dell'antropogonia in senso pro¬ 
prio, in merito alla quale è opportuno aggiungere ancora qual¬ 
che commento prima di dare la parola direttamente ai testi. 
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Questa dottrina viene esposta facendo un uso massiccio del 
racconto veterotestamentario di Adamo ed Èva, ma in manie¬ 
ra generalmente anomala, com’è del resto tipico dell’interpre- 
tazione gnostica di testi biblici. Comunque la matrice di que¬ 
ste narrazioni non è costituita soltanto dai testi biblici cano¬ 
nici, bensì anche dalle concezioni del giudaismo postbiblico, 
soprattutto dal mito deiranimazione del corpo di Adamo (go- 
lem) per mezzo dello spirito di Dio. Questo mito procurò in¬ 
nanzitutto ai teologi gnostici un buon precedente e una base 
per celare sotto una veste letteraria alcune loro idee circa Pori- 
gine delPuomo e la sua duplice natura. Ne nacque un «tipo fon¬ 
damentale di speculazione gnostica circa PUomo primordiale 
- Adamo», 20 che si può rintracciare in molte correnti gnosti¬ 
che fino ai Mandei e ai Manichei. Questa speculazione presen¬ 
ta ovviamente strettissimi nessi col «mito deWAnthropos». En¬ 
trambi sono infatti debitori nei confronti del medesimo raccon¬ 
to biblico ( Gen . i), o comunque vi fanno riferimento. I tratti 
principali di questa storia di Adamo sono i seguenti: il corpo 
di Adamo viene creato dal creatore del mondo e dai suoi ange¬ 
li (arconti, pianeti) a partire dagli elementi (con riferimento al 
plurale usato nel racconto biblico di Gen . 1,26); non avendo 
questo corpo una vera vita in sé, esso viene dotato, di nascosto 
o attraverso varie intermediazioni, da parte dell’Essere supre¬ 
mo dello spirito divino, cioè la sostanza pneumatica, che lo ren¬ 
de superiore al dio creatore e gli conferisce il requisito neces¬ 
sario per la redenzione. La redenzione consiste nel risveglio di 
Adamo alla conoscenza della sua vera origine e della bassezza 
del creatore del mondo. 

Questo evento viene generalmente collegato con la storia bi¬ 
blica del paradiso, il cui senso, però, viene completamente ca¬ 
povolto, in quanto è espressione del livello del dio creatore, il 
quale considera Adamo una sua creatura e ignora la sua più al¬ 
ta condizione. Sulla traccia di questi miti, che nei vari scritti 

20. Grundtyp gnostischer Urmensch-Adam-Spekulation è il titolo di un mio articolo 
apparso sulla ZRGG 9 (1957) 1-20 che avrebbe ormai bisogno di un intervento inte¬ 
grativo. 
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subiscono elaborazioni diverse, viene illustrato esemplarmen¬ 
te il destino delPuomo nella sua duplice natura. Adamo, ovve¬ 
ro il primo uomo terreno, rappresenta per la gnosi il prototi¬ 
po assoluto dell’uomo; il suo destino rappresenta prolettica- 
mente quello dell’umanità successiva. Per questo motivo tutte 
queste narrazioni non hanno un senso puramente illustrativo, 
ma soprattutto esistenziale. Esse esprimono la conoscenza del¬ 
l’origine e del fine dell’uomo. 

La storia primordiale secondo l’Origine del mondo 

(NHCIIj) 

Per illustrare quanto è stato detto passiamo ora a considera¬ 
re direttamente una serie di testi originali, citati o riassunti, che 
sono disponibili in gran copia proprio per quanto riguarda que¬ 
sta parte specifica della teologia gnostica. Si ricorderà che nel¬ 
lo «scritto senza titolo» di NHC il, la cosiddetta Origine del 
mondo , verso la fine della parte dedicata alla cosmogonia, si 
parla della manifestazione dell’Adamo-Luce; in questo modo, 
siamo già introdotti al tema dell’antropogonia. E comunque 
chiaro che, nonostante la cosmogonia e l’antropogenesi siano 
state qui separate per motivi pratici, i due momenti di questa 
«storia primordiale» formano un’unità coerente. Le potenze 
della Tenebra, guidate dal Protogenitore (= il Demiurgo), si de¬ 
dicano alla creazione dell’uomo in primo luogo come contro- 
misura nei confronti dell’attacco del mondo della Luce: 

Ma prima che l’Adamo-Luce fosse tornato dal Caos, le potenze lo guar¬ 
darono c schernirono il Protogenitore (àp^iYeveTCjp) perché aveva men¬ 
tito dicendo: «Io sono dio. Non c’è nessuno prima di me». E quando es¬ 
se si presentarono da lui dissero: «È forse questo il dio che ha rovinato 
la nostra opera?». Egli rispose e disse: «Sì! Se volete impedire che distrug¬ 
ga (del tutto) la nostra opera, venite, formiamo un uomo con la terra se¬ 
condo Pimmagine del nostro corpo e secondo l’aspetto di costui (se. 
l’Adamo-Lucc), in modo che ci serva e che, quando veda la propria im¬ 
magine, l’ami. Egli non distruggerà più la nostra opera, ma saremo noi 
che renderemo nostri servi, per tutto il tempo di questa età, coloro che 
vengono originati dalla Luce» (NHC 11,5, 1 i2[iéo],25-i 13[i 6 i], 5 ). 
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Le potenze luminose sfruttano invece questo piano a proprio 
vantaggio, poiché agiscono con saggia provvidenza e creano 
un uomo spirituale, distruttore: 

Ma tutto ciò è avvenuto secondo la Provvidenza (izpòvoia) della Fede 
(m<rct<;), cosicché l’Uomo (di Luce) appaia davanti alla sua immagine e 
le condanni (le potenze) mediante la loro (propria) opera; e la loro ope¬ 
ra divenne un recinto per la Luce. Pertanto, quando le potenze acquisi¬ 
rono la conoscenza necessaria per fare duomo, la Sapienza-Vita (ao^'a 
£gjt)) le precedette... e irrise la loro decisione: «Cieche sono esse nell’i¬ 
gnoranza, lo (duomo) hanno creato contro se stesse e non sanno ciò che 
faranno». Perciò le ha precedute e ha creato per prima il suo Uomo per¬ 
ché la (jc. doperà delle potenze) istruisse. Così come essa (l’opera) le 
avrà schernite, allo stesso modo sarà redenta prima di loro (NHC 11,5, 

La nascita dell’Istruttore è frutto di un processo estremamente 
complesso: una «goccia (seminale) di Luce» fluisce dalla Sophia 
e cade sull’acqua, dove diventa un grembo materno, chiamato 
«Èva di vita» o «Istruttrice di vita», dal quale nasce poi un «Uo¬ 
mo androgino», che i greci chiamano Ermafrodito, ma le po¬ 
tenze tenebrose «la Bestia»: il futuro serpente del paradiso che 
istruirà Adamo (NHC 11,5, 1 i3[i6i],2i-i i4[i62],2). 

Dopo alcune interruzioni del contesto originale, ha inizio la 
creazione dell’Adamo terreno: il Protogenitore rende nota una 
decisione circa l’uomo da plasmare e ciascuna delle potenze 

gettò il proprio seme sul centro dell’ombelico della terra. Da quel giorno 
i sette arconti plasmarono l’uomo; il suo corpo era sì simile al loro cor¬ 
po, ma il suo aspetto era come quello dell’Uomo (di Luce) che si era mo¬ 
strato loro. La sua formazione avvenne secondo le singole parti di cia¬ 
scuno (degli arconti). Il loro capo plasmò il cervello e il midollo. Poi egli 
apparve come (colui) che era prima di lui (e) divenne un uomo psichico 
(cf. Gen. 2,7) e fu chiamato Adamo, cioè il Padre, dal nome di colui che 
esisteva prima di lui. Ma non appena ebbero completato Adamo, egli (il 
capo degli arconti) lo mise in un vaso, perché aveva la forma come di un 
aborto, non essendoci in lui lo spirito (7rve0(j.a). Perciò, il grande Arcon¬ 
te, ripensando alla parola della Fedeltà (tccq-tk;), temette che il Vero (Uo¬ 
mo) venisse nella sua opera e se ne impadronisse. Perciò la lasciò qua¬ 
ranta giorni senz’anima (^x^l) e si ritirò e la lasciò sola. Ma in questi 
quaranta giorni la Sapienza-Vita (acxpia £a>f]) mandò il suo soffio in Ada¬ 
mo, nel quale non c’era (ancora) l’anima. Egli cominciò a muoversi sulla 
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terra, ma non potè alzarsi in piedi. Quando vennero i sette arconti (e) lo 
videro, ne furono molto turbati; essi vennero a lui, lo afferrarono e par¬ 
larono al soffio ch’era in lui: «Chi sei tu? E da dove sei venuto in questi 
luoghi?». Egli rispose (e) disse: «Io sono venuto mediante la potenza del¬ 
l’Uomo (di Luce) per distruggere un’opera» ... Non appena ebbero udi¬ 
to (ciò), lo lodarono, perché egli li aveva tranquillizzati, allontanando la 
paura e la preoccupazione nelle quali si trovano (perché egli era rinchiu¬ 
so in Adamo)... Ma come videro che Adamo non si poteva alzare, si ral¬ 
legrarono, lo portarono via, lo misero nel paradiso e se ne tornarono al 
loro cielo (NHC 11,5, 114[ 1 Ó2],24-11 $[163],30). 

Il prossimo atto introduce il risveglio di Adamo, che avvie¬ 
ne in due fasi. Dapprima c'è il risveglio a opera dell'Èva cele¬ 
ste (NHC 11,5, II 5[ I ^3]*3°‘ II ^[ I ^4]>33)> CUÌ nascita da So- 
phia era stata già narrata prima e il cui nome viene interpretato 
etimologicamente come «Istruttrice di vita» (NHC 11,5, 113 
[161],32-34). In un’altra versione viene chiamata la «Femmina 
spirituale» (NHC 11,4, 89 [i 37],i 1 s.). A monte di questi nomi 
c'è evidentemente l’idea che Èva, in quanto Madre della vita è 
anche madre di Adamo e quindi dell’umanità. Essa, come si af¬ 
ferma in un altro passo del nostro testo (NHC 11,5, 116[i64], 
4-15), è vergine, donna e madre in un’unica persona, rappre¬ 
sentando quindi l’aspetto femminile del regno della Luce, già 
manifestato in Sophia (Èva appare, in ultima analisi, come un 
suo modo di essere). Il tentativo delle potenze d’impedire il 
processo del primo risveglio legando Èva ad Adamo fallisce 
(NHC 11,5, 1 i6[i 64],2-33). Solo l’immagine dell’Èva spiritua¬ 
le, cioè l’Èva terrena, rimane presso Adamo; essa si trasforma, 
invece, nell’Albero della conoscenza situato nel paradiso. Lo 
stupro di Èva da parte degli arconti (NHC 11,5, ii6[i64],34- 
ll 7 Ì 165],28) riguarda solo la sua copia terrena (nella Natura 
degli arconti la violenza avviene solo sulP«ombra» di Èva: 
NHC 11,4, 89[i37],25 s.), e in seguito a questo evento (la copia 
di) Èva diviene madre degli adamiti, che ricevono così, a loro 
volta, una doppia natura (NHC 11,5, 117[i65], 15-24). Adamo 
stesso, secondo questa versione, non genera figli, mentre se¬ 
condo la Natura degli arconti le cose sono andate diversamen¬ 
te (NHC 11,4, 91 [ 139], 11 s.). La seconda fase dell’illuminazio- 



ne di Adamo (NHC 11,5, Ii8[i66],7-i2i[i69],i3) si svolge nel 
giardino del paradiso con l’aiuto del serpente che, in quanto in¬ 
carnazione dell’Istruttore androgino (che si sa essere un pro¬ 
dotto dell’Èva spirituale), ha un ruolo decisamente positivo; an¬ 
che il famoso «albero», così funesto per Èva, è per gli gnostici 
un simbolo del dio sommo e buono (nel nostro testo l’Èva spi¬ 
rituale ha assunto la forma di quest’albero). Nella Natura de¬ 
gli arconti , la «Femmina spirituale» è attiva anche nella figura 
del serpente (NHC 11,4, 89[i37],3i~9o[i38],!2). La storia del 
paradiso si conclude con la maledizione e l’espulsione della pri¬ 
ma coppia umana (NHC 11,5, i2o[i68],3-i2), alla quale segue 
però quella dello stesso creatore (NHC 11,5, I2i[i69], 27-35). 
Con questa scena si chiude drammaticamente, per il momen¬ 
to, la storia primordiale (si tornerà più avanti sulla prospettiva 
escatologica aperta dal nostro scritto). 

In seguito... la Sapienza-Vita (ao^ta ^ojy]) mandò sua figlia, che si chiama 
Èva, quale istruttrice per svegliare Adamo, nel quale non c’era (ancora) 
l’anima, affinché i suoi discendenti divenissero vasi di Luce. [Quando] 
Èva vide giacere la sua immagine, ne provò compassione e disse: «Ada¬ 
mo, vivi! Alzati da terra!». E subito la sua parola divenne realtà. Quan¬ 
do Adamo si fu alzato, aprì subito gli occhi e come la vide disse: «Tu sa¬ 
rai chiamata la Madre dei viventi perché mi hai dato la vita» (cf. Gen. 3, 
20). Allora si comunicò alle potenze che la loro creatura viveva e si era 
alzata. Esse caddero in grande sbigottimento [e] mandarono sette arcan¬ 
geli per vedere che cosa era successo. Essi vennero da Adamo [e], come 
videro Èva che parlava con lui, si dissero l’un l’altro: «Che cos’è questa 
Luce? Anch’essa somiglia a quella figura che ci si è mostrata nella Luce. 
Venite allora, prendiamola e gettiamo in lei il nostro seme, affinché essa, 
una volta contaminata, non possa più risalire alla sua Luce, e coloro che 
nasceranno [poi] da lei ci siano sottoposti. Non vogliamo tuttavia dire 
ad Adamo che non è uno di noi, bensì vogliamo indurre su di lui un son¬ 
no oblioso e nel suo sonno suggerirgli che lei (se. Èva) è nata da una sua 
costola (cf. Gen. 2,21), affinché la femmina [gli] sia sottoposta e lui sia 
signore su di lei». Allora Èva rise dei loro propositi, perché era potente. 
Accecò i loro occhi, lasciò di nascosto la sua copia presso Adamo, men¬ 
tre [lei] entrò nell’Albero della conoscenza (yvcuaK;) [e] rimase là. Esse (le 
potenze) però la seguirono [e] lei mostrò loro che era entrata nell’Albe¬ 
ro, che era diventata albero. E presi [da] grande spavento, i ciechi fuggi¬ 
rono via. Poi, risvegliatisi dal loro oblio (lett.: dalla loro cecità), vennero 





da [Adamo e], vedendo la figura di costei (se. Èva) presso di lui, rimase¬ 
ro perplessi, perché pensavano che questa fosse la vera Èva, e si fecero ar¬ 
diti, andarono da lei, la presero, versarono il proprio seme su lei e com¬ 
pirono un’infamia su lei... Ma si sbagliavano, perché non sapevano che 
avevano lordato il loro (delle potenze) corpo. E solo la copia che le po¬ 
tenze e i loro angeli hanno insozzato in ogni maniera. E lei dapprima re¬ 
stò incinta di Abele per opera del primo arconte e poi degli altri figli che 
ha partoriti per opera delle sette potenze e dei loro angeli. Tutto ciò av¬ 
venne, però, secondo la previsione del Protogenitore (àpxtyevÉTcop), af¬ 
finché la prima madre potesse generare in sé tutto il seme che è mischia¬ 
to [ed esso] venisse inserito nel Fato (eifiappÉvr)) del mondo con tutte le 
sue manifestazioni (le figure dello zodiaco) e nella Giustizia (terrena). 
[Ma] fu disposto un piano a proposito di Èva (quella terrena), in modo 
che le opere delle potenze divenissero recinti per la Luce; allora essa (la 
Luce) le (le potenze) giudicherà mediante le loro opere... Ma come gli 
arconti videro che lui (Adamo) e colei ch’era presso di lui vagavano co¬ 
me animali, nell’ignoranza, si rallegrarono molto. Allorché capirono che 
l’Uomo immortale non li (Adamo ed Èva) avrebbe abbandonati, ma che 
essi avrebbero temuto anche colei ch’era diventata albero, furono sgo¬ 
menti e dissero: «È questo forse il vero Uomo che ci ha accecati e ci ha 
istruiti circa la contaminata, che è simile a lui, per poterci vincere?». Poi 
i sette si consultarono e andarono timorosi da Adamo ed Èva [e] gli (sic) 
dissero: «Tutti gli alberi che si trovano nel paradiso sono stati creati per 
voi, affinché se ne possa mangiare il frutto. Quanto all’Albero della co¬ 
noscenza (yvóxjic), però, state attenti, non mangiatene. Se [ne] mangiate, 
morirete» (cf. Gen. 2,16 s.). Dopo che ebbero incusso loro gran timore, 
se ne tornarono alle loro potenze. Allora arrivò colui che è più saggio di 
loro tutti, che è stato chiamato la Bestia (se. il serpente, v. sopra, p. 150), 
e quando vide la figura della loro madre Èva, le parlò: «Che cosa vi ha 
detto dio: non mangiate dell’Albero della conoscenza (yvcóat;)?». Lei ri¬ 
spose: «Egli ha detto: non solo ‘non mangiatene’, bensì: ‘non lo toccate 
neanche, affinché [voi non] moriate». Egli disse loro: «Non temete voi, 
[non] morirete! Infatti [egli sa] che se ne mangiate, la vostra mente (voù<;) 
si sveglierà e voi sarete come dèi, perché conoscerete la differenza che 
c’è tra l’uomo cattivo e quello buono. Egli vi ha detto così perché è invi¬ 
dioso, affinché voi non ne mangiate». Èva si fidò delle parole dell’Istrut¬ 
tore. Guardò bene l’albero, vide ch’era bello e alto, ne fu attratta; prese 
dal suo frutto, mangiò [e] ne diede anche al suo sposo, che pure mangiò. 
Allora la loro mente (voC*;) si aprì: non appena ebbero mangiato, la luce 
della conoscenza (yvcLai^) li illuminò. Quando si furono rivestiti di ver¬ 
gogna, si accorsero di essere privi di conoscenza (yvwat^). Quando si ri¬ 
svegliarono, videro che erano nudi e si innamorarono l’uno dell’altra. 
Quando videro che coloro che li avevano plasmati avevano forme feri- 
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ne, ne ebbero ribrezzo e diventarono molto intelligenti. Quando poi gli 
arconti si accorsero che avevano trasgredito il loro ordine, vennero da 
Adamo ed Èva nel paradiso con fracasso e grande minaccia, per vedere 
Peffetto dell’aiuto. Allora Adamo ed Èva furono molto confusi e si na¬ 
scosero sotto gli alberi che sono nel paradiso. Allora gli arconti, non sa¬ 
pendo dove fossero, gridarono: «Adamo, dove sei?». Egli disse: «Sono 
qui. Mi sono nascosto per paura di voi, perché mi sono vergognato». E 
loro gli parlarono in ignoranza: «Chi ti ha parlato [della] vergogna che 
tu hai rivestito, se non hai man[giato] di questo albero?». Egli rispose: 
«La femmina che tu (s*‘c) mi hai dato; me l’ha offerto [e] io ho mangia¬ 
to». Allora [essi dissero]: «Che cosa hai fatto?». Lei (Èva) rispose e dis¬ 
se: «L’Istruttore mi ha istigata (e) io ho mangiato». Allora gli arconti an¬ 
darono subito dall’Istruttore. I loro occhi furono accecati da lui (e) non 
poterono fargli niente; lo maledissero (soltanto), perché erano senza for¬ 
za. Poi andarono dalla femmina, e maledissero lei e i suoi figli. Dopo la 
femmina maledissero (anche) Adamo e a motivo di lui anche la terra e i 
frutti. E maledissero tutte le cose che avevano fatte: presso di loro non 
c’è alcuna benedizione. Essi non possono produrre niente di buono, a 
motivo del male. Da quel giorno le potenze si accorsero di avere vera¬ 
mente di fronte uno più forte... Esse fecero nascere nel mondo una gran¬ 
de invidia, solo a motivo dell’Uomo immortale. Quando però gli arcon¬ 
ti videro il loro Adamo, che era pervenuto a un’altra conoscenza (yvcl>- 
<jtc), vollero tentarlo... (Ciò avviene con l’imposizione del nome agli ani¬ 
mali da parte di Adamo che, così facendo, getta nella costernazione le po¬ 
tenze, che traggono questa conclusione:) «Ecco, Adamo è diventato co¬ 
me uno di noi, così che conosce la differenza tra tenebre e luce. Ora, non 
sia mai che egli venga (ancora) sedotto com’è successo con l’Albero del¬ 
la conoscenza e si diriga all’Albero della vita, ne mangi, divenga immor¬ 
tale, acquisti il dominio, ci disprezzi e stimi noi e la nostra gloria cose da 
nulla. Allora egli giudicherà noi e il cosmo. Venite, buttiamolo fuori dal 
paradiso e giù sulla terra, da dove fu originato, affinché d’ora in poi non 
possa conoscere qualcosa meglio di noi». E così cacciarono Adamo e sua 
moglie fuori dal paradiso. Ma non contenti di ciò che avevano fatto, eb¬ 
bero (ancora) paura, andarono all’Albero della vita, lo circondarono di 
grande terrore, di esseri di fuoco, che si chiamano cherubini, e posero in 
mezzo a loro una spada di fuoco, che ruota continuamente con gran 
terrore, affinché nessuno dei terrestri possa mai avvicinarsi a quel luo¬ 
go... Quando la Sapienza-Vita (acxpta £ol>t)) vide che gli arconti della te¬ 
nebra avevano maledetto le sue (della Sapienza) immagini, si adirò. E do¬ 
po che fu uscita dal primo cielo (primo a partire dall’alto) con tutte le 
sue forze, cacciò gli arconti dai loro cieli e li gettò giù nel cosmo pecca¬ 
minoso, affinché divenissero laggiù come i malvagi [demoni] sulla terra 
(NHC 11,5, 11 5[ I ^3]»3 0_I2I [ I ^9]»35)- 
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In questa situazione le potenze non rimangono inattive: con¬ 
tinuano a indurre il mondo in errore e contribuiscono alla sua 
schiavitù: 

Esse si crearono angeli, cioè molti demoni, per farsi servire (da loro). Co¬ 
storo insegnarono però agli uomini molti errori: magia, incantesimi (9ap- 
ixaxeta), idolatria, spargimenti di sangue, altari (degli idoli), templi, sacri¬ 
fici e libagioni per tutti i demoni della terra; e in quest’impresa hanno co¬ 
me alleati il Fato (Ei(xap(xévr]), che fu creato d’accordo con gli dèi dell’in¬ 
giustizia e della giustizia. Il cosmo cadde così in confusione e si smar¬ 
rì: proprio come tutti gli uomini sulla terra, da che tempo è tempo, han¬ 
no servito i demoni, (cominciando) dalla creazione fino al compimento 

così il cosmo cadde in confusione, nell’ignoranza e nell’oblio. Tutti si 
smarrirono fino all’arrivo del vero Uomo (NHC 11,5, 123[ 171],7-24). 

Questa storia della perdizione del mondo e dell’umanità che, 
come si avrà occasione di vedere più da vicino, è solo l’aspetto 
esteriore di una storia nascosta della salvezza, non è frutto del 
caso, ma è conforme alla provvidenza del sommo dio, come 
ricorda espressamente il nostro scritto: 

Per la materia (uX*r]) gli arconti son divenuti dominatori del cosmo, quan¬ 
do era già pieno (di cose e uomini); essi, cioè, l’hanno tenuto nell’igno¬ 
ranza. Qual è la causa di ciò? È questa: poiché il Padre immortale sa che 
dalla Verità scaturì negli eoni e nel loro cosmo una mancanza, per que¬ 
sta ragione, volendo privare della loro forza gli arconti della perdizione 
per mezzo delle loro opere, egli ha inviato nel cosmo della perdizione le 
vostre (jc. degli gnostici che stanno ascoltando o leggendo il racconto) 
immagini, cioè gli spiriti senza colpa, i piccoli beati: essi non sono estra¬ 
nei alla conoscenza (yvàxjiO (NHC 11,5, 124[i72.], 1 -12). 

Così anche questa esposizione, come quasi ogni trattato gno¬ 
stico, sfocia in una certezza di redenzione e introduce alla dot¬ 
trina della salvezza (soteriologia) e a quella degli ultimi tempi 
(escatologia). In fondo, l’antropogonia è solo un mezzo per aiu¬ 
tare, nonostante la situazione ormai compromessa, la volontà 
del mondo della Luce ad affermarsi. Perciò lo gnostico vede an¬ 
ticipato in Adamo il proprio destino (caduta, conoscenza, re¬ 
denzione). 





La storia primordiale 

secondo lo Scritto segreto di Giovanni 

Possiamo seguire questo sviluppo anche nella narrazione 
dell 'Apocrifo di Giovanni , che abbiamo lasciata al punto in cui 
la Sophia caduta viene reintegrata nel Pleroma (v. sopra, p. 
132). Anche in questo trattato si parla dell’origine di tre uomi¬ 
ni: l’uomo psichico, quello pneumatico e quello terreno. Il lo¬ 
ro legame è descritto in maniera molto contorta e minuziosa, 
ma approfondita. Si tratta dapprima dell’«Adamo psichico», 
che viene creato dal Demiurgo Ialdabaoth coi suoi «sette in¬ 
viati» (anche qui ci si appoggia a Gen. 1,26) secondo l’immagi¬ 
ne «del santo e perfetto Padre, del primo Uomo in forma di 
uomo» riflessa dalle acque del Caos (BG 2, 48,4-51,1). Ancora 
una volta, l’espediente dell’imitazione è messo al servizio delle 
potenze tenebrose, ma comunque si rivela necessariamente im¬ 
perfetto e infine deve ricorrere all’aiuto delle potenze lumino¬ 
se, che in questo modo possono mettere in atto l’intenzione 
segreta del piano di redenzione. Il nostro testo è un esempio 
quanto mai efficace e lampante della contrapposizione delle 
due forze fondamentali, giacché a ogni mossa di una parte se¬ 
gue la contromossa dell’altra parte che l’annulla, sicché l’evol¬ 
versi della situazione assume progressivamente un andamento 
pendolare. Conformemente all’idea tardoantica della parteci¬ 
pazione dei pianeti alla formazione del corpo psichico dell’uo¬ 
mo, nel testo in esame le sette potenze contribuiscono con le 
loro componenti alle seguenti «anime» di Adamo (BG 2, 49,9- 
50,11): l’«anima delle ossa», l’«anima dei tendini», l’«anima del¬ 
la carne», l’«anima del midollo», l’«anima del sangue», l’«ani- 
ma della pelle» e l’«anima dei capelli». A queste «anime del cor¬ 
po» corrispondono inoltre, come avviene spesso nel pensiero 
gnostico, potenze macrocosmiche (Previsione, Divinità, Do¬ 
minio, Fuoco, Regno, Connessione, Sapienza). Dietro questa 
concezione si cela evidentemente l’idea delle facoltà psichiche 
dell’uomo, della sua sfera terrena-mentale (immateriale) in con¬ 
trapposizione a quella ultraterrena-spirituale, che è un dono di 
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grazia del mondo superiore. Nonostante il corpo psichico co¬ 
struito con grande abilità, l’uomo rimane immobile e non si 
riesce a farlo stare in piedi (BG 2, 50,11-18). Questo fatto of¬ 
fre alla Sapienza (aocpta) Poccasione d’intervenire, per ricupe¬ 
rare la Forza che, col suo errore, aveva perso passandola a suo 
figlio, il Demiurgo. Essa chiede aiuto al Padre del Tutto e que¬ 
sti ricorre a un tranello (evidentemente l’inganno è lecito nei 
confronti delle potenze malvagie): «Con una santa decisione 
egli inviò PAutogenerato («ut oyevr)^) 21 e le quattro Luci sotto 
le mentite spoglie degli angeli del primo arconte. Costoro gli 
consigliarono di far uscire da lui la forza della madre, dicen¬ 
dogli: ‘Soffia sul suo volto (un po’) dello Spirito (Tiveùjjia) che 
è in te e l’opera si alzerà in piedi’. E cosi gli soffiò il suo Spiri¬ 
to (Ttveù(jLa) - che è la forza ricevuta dalla Madre - nel corpo e 
lui si mosse subito...» (BG 2, 51,8-52,1). In questo modo il «se¬ 
me pneumatico» entrò per la prima volta nell’Adamo psichi¬ 
co, sottraendolo così alla morsa delle sole forze tenebrose. Ci 
fu quindi bisogno di uno stratagemma per giungere a questo 
risultato, un’idea presente in quasi tutti i sistemi gnostici (an¬ 
che in quello manicheo). 

Nel nostro testo segue ora la contromossa delle potenze in¬ 
feriori, che incatenano l’Adamo psichico nel corpo terreno: 
non appena si accorsero che Adamo le superava per sapienza e 
intelligenza ed era anche libero dalla Malvagità, «esse lo prese¬ 
ro e lo portarono giù, nella regione che si trova al fondo di 
tutta la materia (uÀr])» (BG 2, 52,1-17). Il mondo della Luce 
risponde a.sua volta con una ulteriore contromossa: 

Il Padre beato è però un benefattore misericordioso; egli provò miseri¬ 
cordia per la forza [della Madre] ...; egli inviò lo Spirito (7ive0|j.a) buono 
e la propria grande Misericordia in aiuto al Primo che era sceso giù, il 
quale era stato chiamato Adamo, cioè l’Intelligenza (Émvoia) della Luce, 
che da lui (Adamo) fu chiamata Vita cioè Èva). È lei che opera su 
tutta la creatura, affaticandosi con essa, ponendola nel proprio tempio 

21. È incerto se questa figura appartenesse al testo originale, poiché manca nelle altre 
versioni e non compare più neanche nel seguito del racconto. Per la questione cf. S. 
Arai: NTS 15 (1969) 305 ss. 
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perfetto, spiegandole l'origine del suo difetto e mostrandole la via che 
porta in alto. E l'Intelligenza (è7itvoia) della Luce era nascosta in lui (A- 
damo), affinché gli arconti non se [ne] accorgessero e nostra sorella, la 
Sapienza (o-oqna), che è [uguale] a noi, potesse cancellare la sua mancan¬ 
za mediante l'Intelligenza (émvota) della Luce. E l'Uomo s'illuminò in 
virtù dell’ombra della Luce che è in lui. E il suo pensiero s’innalzò sopra 
coloro che l’avevano creato. Ed essi (gli arconti) annuirono (d’accordo): 
videro che l’uomo si era innalzato sopra di loro (BG 2, 52,17-54,8). 

Come reazione a quanto avvenuto, gli Arconti si dedicano a 
creare un’altra opera usando i quattro elementi materiali (ter¬ 
ra, acqua, fuoco, vento), cioè la materia (liXrj), la tenebra, il de¬ 
siderio e lo «spirito oppositore» (àvTixe(|j.evov 7tveù(j.a), 

Ecco la catena, ecco la tomba dell'opera del corpo, di cui è stato rivesti¬ 
to l'uomo come legame con la materia (uXt)). Questo è il Primo che sce¬ 
se giù e la sua prima scissione. Ma il Pensiero (evvoia - in una variante 
émvota, l'Intelligenza) della prima Luce è in lui e sveglia il suo pensiero 
(BG 2, 5 5,9-18). 

Dopo di ciò l’Arciarconte trasferisce Adamo nel paradiso, 
che comunque offre solo una «delizia» ingannevole. Infatti «il 
frutto (degli arconti) è veleno, contro il quale non c’è antido¬ 
to, e la loro promessa significa per lui morte. Ma il loro albero 
fu piantato come Albero della vita» (BG 2, 56,3-11). A pro¬ 
posito di questo presunto Albero della vita si dice che «la sua 
radice è amara, i suoi rami sono ombra di morte, le sue foglie 
odio e inganno, la sua resina un unguento di malvagità e il suo 
frutto la concupiscenza di morte; il suo seme prosciuga quelli 
che lo gustano, il mondo inferiore è la sua dimora» (BG 2, 56, 
17-57,7). La Vita ch’esso vuole trasmettere è un «finto» o «fal¬ 
so spirito», che vuole allontanare Adamo dalla Luce «affinché 
non conosca la sua perfezione» (BG 2, 56,14-17). Per contro, 
l’Albero della conoscenza del bene e del male è l’«Intelligenza 
(eTuvoLa) della Luce, a motivo della quale fu promulgato il co- 
mandamento di non mangiarne, cioè di non ascoltarla, poiché 
il comandamento era rivolto contro di lui (se Adamo), affin¬ 
ché non alzasse lo sguardo alla sua perfezione e davanti alla sua 
perfezione non riconoscesse la propria nudità» (BG 2, 57,8- 
19). Nel trattato il serpente conserva tuttavia la sua valenza bi- 
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blica, in quanto rimane associato al falso Albero della vita e 
insegna ad Adamo «la generazione della concupiscenza della 
contaminazione e della corruzione», che è utile soltanto agli 
Arconti (si annuncia qui un’avversione per la procreazione). 

Il creatore del mondo fa ora addormentare Adamo (BG 2, 
58,16-59,1), un’immagine frequentemente usata nella gnosi per 
indicare il blocco delle capacità conoscitive dell’uomo, alla qua¬ 
le si contrappone l’immagine del «risveglio» mediante la «chia¬ 
mata» del rivelatore o della conoscenza. «Avvolgendo i suoi (se. 
di Adamo) con un velo e appesantendolo con l’incapacità di 
conoscere» il creatore cerca d’impadronirsi dell’inarrivabile In¬ 
telligenza della Luce e lo fa creando da una costola di Adamo 
un essere femminile a lui corrispondente, l’Èva terrena (BG 2, 
59,6-19). 

Subito si liberò della caligine della tenebra. Lei, l'Intelligenza della Luce, 
sollevò il velo che gli copriva i sensi. Subito, non appena riconobbe la 
propria natura (nella donna, pari a lui per nascita; una variante legge: la 
sua co-natura, uguale a lui), disse: «Ecco le ossa delle mie ossa e la carne 
della mia carne» (BG 2, 59,20-60,7; cf. Gen . 2,23 s.). 

Soltanto a questo punto viene trasmessa loro la conoscenza me¬ 
diante l’Albero della conoscenza: 

In virtù del potere dell'Altezza e della Rivelazione, l'Intelligenza (étu- 
vota) gl'insegnò la conoscenza; in forma di aquila gli comunicò median¬ 
te l'Albero la conoscenza di mangiare (dell'albero?), affinché potesse ri¬ 
cordarsi della sua perfezione; infatti la macchia di entrambi consisteva 
nell'ignoranza (BG 2, 60,16-61,7). 

La risposta del Demiurgo all’allontanamento delle sue creatu¬ 
re da lui consiste nella maledizione e nella cacciata fuori dal pa¬ 
radiso nell’«oscurità» (BG 2, 61,7-62,2). 

Un altro atto di vendetta da parte sua è lo stupro della «ver¬ 
gine che stava a fianco di Adamo» (BG 2, 62,3-12). Egli pro¬ 
creò con lei due figure, che portano i due nomi coi quali Dio 
viene chiamato nell’Antico Testamento, Jahvé ed Elohim, i 
quali vengono indicati come «Jahvé faccia d’orso ed Elohim 
faccia di gatto». «Elohim è il Giusto, Jahvé l’Ingiusto» (BG 2, 
62,13 s -)- fi primo regna su fuoco e vento, il secondo su acqua 
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e terra. «Questi sono coloro che nelle generazioni di tutti gli 
uomini fino al giorno d'oggi sono chiamati Caino e Abele». 
Insieme governano sugli elementi primordiali (àp^at) e quindi 
sulla «tomba», cioè sul corpo e sulla materia. Quest'esposizio¬ 
ne ci fornisce un esempio estremamente istruttivo dell'«erme- 
neutica» gnostica della tradizione biblica. Il Demiurgo (che co¬ 
si fa le veci del serpente) impianta in Adamo «la concupiscen¬ 
za della procreazione», mediante la quale costui genera il pro¬ 
prio primogenito Seth, che nella concezione di una corrente 
dottrinale gnostica ampiamente diffusa è Pantenato «della ge¬ 
nerazione imperitura», dell’umanità redenta, in poche parole 
degli gnostici stessi, motivo per il quale furono chiamati dagli 
eresiologi «sethiani» (gran parte degli scritti di Nag Hammadi 
appartiene a questa corrente sethiana). A questo punto comin¬ 
cia la vera e propria storia gnostica del mondo, che consiste in 
una lotta tra le potenze spirituali e luminose e quelle terrene e 
tenebrose, lotta che viene generalmente illustrata ricorrendo 
alla storia biblica delle origini. Per prima cosa, narra il nostro 
Apocrifo , la Sapienza (croata) fa discendere il proprio Spirito 
(7rvE0[j.a) su Èva (in realtà il nome non compare, ma è lei P«es- 
sere» uguale ad Adamo) affinché possa generare una discen¬ 
denza conforme allo Spirito, che ricerchi la conoscenza e la 
perfezione. Anche nel seguito della storia è lo Spirito che ri¬ 
sveglia gli uomini dalla «malvagità della tomba», del mondo 
terreno, e prepara la perfezione nella sfera della Luce: ha, cioè, 
un compito escatologico. Naturalmente la tenebra non se ne 
sta a guardare: con l’aiuto di un Antispirito, chiamato lo «spi¬ 
rito dell'imitazione», cerca di far deviare l'umanità dalla retta 
via, un'operazione che comincia già con la concupiscenza del¬ 
la procreazione e si sviluppa «in ogni cattiveria e tentazione 
della malvagità», alle quali sono esposte le «anime» sensibili. 
Se sono dominate dall'Antispirito, esse devono passare per una 
punizione e una purificazione; se sono entrati in loro «la For¬ 
za e lo Spirito della Vita», esse appartengono.alla razza reden¬ 
ta dell'umanità (v. inoltre sotto, pp. 244 ss.). 

Un mezzo particolarmente efficace della Tenebra per porta- 
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re avanti il proprio disegno è la nota creazione della costrizio¬ 
ne siderale o Fato (£i(j.ap(j.éviq). Secondo il nostro testo il Fato 
è una controcreazione del Demiurgo per contrastare l’opera, 
efficace e coronata dal successo, dello Spirito o della Intelligen¬ 
za (è7uvota) della Luce tra gli uomini (BG 2, 71,^-72,12). Per 
impossessarsi della potenza del loro pensiero, l’Arciarconte, 
insieme con le sue Potenze, prese una decisione: 

Fecero originare il Fato (dfj.ap|j.évr)) e incatenarono con la misura, i pe¬ 
riodi e il tempo gli dèi del cielo, gli angeli, i demoni e gli uomini, affin¬ 
ché fossero tutti legati dalle sue (del Fato) catene ed esso dominasse su 
tutto: un disegno malvagio e perverso. 

Poiché anche questo strumento non è del tutto efficace, l’Ar¬ 
ciarconte prova a raggiungere il proprio scopo distruggendo 
gli uomini presuntuosi mediante il diluvio universale, che co¬ 
munque è un insuccesso perché Noè riesce a salvarsi (v. sotto, 
pp. 186 s.). 

Le testimonianze dei Padri della chiesa 

Le fonti originali ampiamente citate fin qui confermano al¬ 
meno in parte quello che anche i Padri della chiesa riferivano 
in merito alla cosmogonia e all’antropogonia gnostiche, anche 
se solo recentemente si è potuta apprezzare tutta la ricchezza e 
il significato più profondo di questa letteratura. Evidentemen¬ 
te le idee di fondo dell’antropogonia sopra illustrata apparten¬ 
gono al patrimonio ideologico più antico della gnosi. Ireneo le 
attribuisce ai loro primi rappresentanti, come Saturnino (o Sa- 
tornilo) e Menandro (Iren., Adv. Haer. 1,24,1). Quest’ultimo, 
secondo Tertulliano (De Carne 5), avrebbe insegnato che «que¬ 
sto (nostro) corpo insignificante e misero, che essi (gli gnosti¬ 
ci) non hanno scrupoli a indicare come il Male, è stato creato 
dagli angeli». Questa dottrina non è estranea neppure alla co¬ 
siddetta Predica dei Naasseni y senza però tutto quel contorno 
di eventi sovramondani e dell’«elemento femminile». Qui, co¬ 
me in altri sistemi, la Luce entra direttamente nel corpo terre¬ 
no di Adamo sotto forma di Uomo (àv'SpojTioc;) celeste. In que- 



sto modo tale evento viene presentato airinterno di un quadro 
molto semplice e trasparente, accompagnato tuttavia da una 
complessa scorribanda attraverso i miti dei popoli, miti che ven¬ 
gono utilizzati, mediante il ben noto sottile metodo interpre¬ 
tativo, per scoprire dappertutto la dottrina gnostica dell’Uo¬ 
mo interiore o deiranima prigioniera. Il primo uomo, che nei 
vari popoli viene chiamato in modi diversi (i Caldei lo chia¬ 
mano Adamo), sarebbe nato dalla terra, 

ma giaceva lì senza respiro, senza movimento, fermo, come una statua, 
immagine dell’Uomo di lassù, cantato sotto il nome di Adamas (= d’ac¬ 
ciaio), creato da molte potenze... Ora, affinché il Grande Uomo di lassù 
fosse sottomesso... gli (se. all’immagine-copia) fu data anche l’anima (^u- 
X'ó), affinché attraverso l’anima venisse resa schiava, soffrisse e venisse pu¬ 
nita la creatura del più bello, perfetto e grande Uomo (Hipp., Ref 5,7,6). 

Dal beato Uomo superiore o Uomo primordiale o Adamas sarebbe 
caduto giù il Logos (ovvero la Parola razionale, perifrasi eufemistica per 
indicare il Seme di Luce) nella Creatura d’argilla, per servire il Demiur¬ 
go di questa creazione, Esaldaios, il dio di fuoco, il quarto nell’ordine (de¬ 
gli elementi primordiali) (Hipp., Ref. 5,7,30). 

In un altro passo si parla di Adamas come Uomo interiore 
(cf. 2 Cor. 4,16), che secondo Pinterpretazione di certi passi 
biblici è rinchiuso nelle «fondamenta di Sion». Queste sono 
ora, con riferimento a una citazione omerica, «la chiostra dei 
denti» (Hom., IL 4,350), «cioè le mura e i bastioni nelle quali 
si trova l’Uomo interiore, precipitatovi dall’Uomo primordia¬ 
le, da Adamas, tagliato dall’alto senza l’opera di mani che ta¬ 
gliassero, e portato giù nell’opera dell’oblio, terrena, argillosa» 
(Hipp., Ref. 5,7,35 s.). 

L'antropogenesi del Poimandres. Un’idea simile è senz’altro 
alla base del Poimandres (v. sopra, pp. 140 s.), sul quale tornia¬ 
mo ancora. Conclusa la creazione del mondo, comincia un se¬ 
condo dramma che si svolge nuovamente con un movimento 
dall’alto verso il basso e riguarda la nascita dell’Uomo. 

Il Padre di tutto, l’Intelletto (vow;), che è Vita e Luce, generò un Uomo 
(àvSpcoTioc;) simile a lui. Lo amò come un proprio figlio, perché era mol- 
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to bello, riproducendo Pimmagine del Padre. E in realtà, anche dio amò 
la propria figura. Gli affidò tutte le sue creature (cf. Gen. 1,26-28). Ora, 
avendo egli (PUomo) contemplato la creazione operata dal Demiurgo 
nel fuoco (lezione da preferirsi invece di «nel Padre»), allora volle anche 
lui creare, e il Padre glielo permise. Ora, come giunse nella sfera del 
Demiurgo, rivestito di tutta la potenza, contemplò le creazioni (= i sette 
pianeti) di suo fratello; esse s’innamorarono di lui e ciascuna gli diede 
qualcosa del proprio ordine. E dopo ch’egli ebbe conosciuto la loro es¬ 
senza e partecipato della loro natura, volle infrangere i confini (la peri¬ 
feria) delle orbite e contemplare la potenza di colui che domina sul fuo¬ 
co (= il creatore del mondo). E lui, che aveva autorità su tutto il cosmo de¬ 
gli esseri mortali e privi di ragione, si sporse attraverso l’Armonia (delle 
sfere) squarciando la volta, e così mostrò alla Natura (9UCT1;) inferiore la 
bella figura di dio. Come (la Natura) lo vide nella sua incommensurabile 
bellezza, in possesso di tutta la forza (energia) dei (sette) governatori, e 
della forma stessa di dio, gli sorrise innamorata, perché aveva visto nel¬ 
l’acqua Pimmagine (riflessa) della splendida figura dell’Uomo e sulla ter¬ 
ra la sua ombra. Ma anch’egli vide nell’acqua questa figura che gli somi¬ 
gliava, se n’invaghì e volle prendere dimora (presso di lei). Immediatamen¬ 
te la sua volontà si realizzò ed egli prese dimora nella figura priva di ra¬ 
gione (aXoyos). La Natura accolse allora Pinnamorato e Io avvolse tutto e 
si unirono in un amplesso, poiché erano amanti ( Corp . Herm . 1,12-14). 

Da questa unione deriva la duplice natura dell’uomo, come 
il testo afferma subito dopo in maniera estremamente efficace: 

E pertanto l’uomo, al contrario di tutti gli altri esseri viventi sulla terra, 
è duplice: c, cioè, mortale per il corpo, immortale per PUomo (avSptu- 
7to;) sostanziale. Sebbene sia immortale e abbia dominio su tutto, subi¬ 
sce la sorte mortale, sottoposto al Fato (eipappévr)). Pur trovandosi so¬ 
pra l’armonia (delle sfere), è diventato schiavo all’interno dell'armonia: 
pur essendo androgino, in quanto nato da un Padre androgino, e libero 
dal sonno, [perché nato] da uno che non ha bisogno di sonno, egli è vit¬ 
tima [dell’amore e del sonno]. {Corp. Hem. 1,15) 

L’umanità ha origine dalla Natura così miscelata, innanzi¬ 
tutto sette esseri umani androgini, che corrispondevano alla 
«natura dell’armonia dei sette (pianeti)» che PUomo (àvSpco- 
tco^) si portava dentro. È solo alla fine del periodo della crea¬ 
zione che si giunge alla separazione dei sessi in seguito ad un 
«decreto (( 3 ouX*f)) di dio», e poi ha inizio anche la moltiplica¬ 
zione degli esseri viventi (e in proposito si cita l’Antico Testa- 



mento, Gen. 1,12.28). «Chi è dotato di intelletto (vow;) deve 
riconoscersi immortale e sapere che la causa della morte è l’a- 
more (epa*;) ...» ( Corp. Herm. 1,18). Questa morale della sto¬ 
ria viene continuamente ripetuta e sottolinea il risvolto esi¬ 
stenziale delPintera rivelazione dell’evento primordiale: «Chi 
conosce se stesso ha raggiunto il massimo bene; chi, invece, 
ama il corpo che è nato dall’errore dell’amore (epto^), rimane 
nelle tenebre, disorientato, soffrendo con tutti i suoi sensi le 
pene della morte» (Corp. Herm. 1,19). Così il destino dell’Uo¬ 
mo primordiale è una garanzia per la redenzione dello gnosti¬ 
co, in quanto costui capisce di appartenere essenzialmente a lui 
e, quindi, a dio, che è appunto Luce, Spirito, Vita, Anima. 

Zosimo. Come questa gnosi ermetica, che si presenta in ve¬ 
ste ellenistica, sia stata intesa in un periodo un po’ più tardo ci 
è testimoniato da un alchimista del iv secolo, che ben si collo¬ 
ca in questa tradizione. Si tratta di Zosimo di Panopoli, in E- 
gitto della cui opera Xrjpeuxtxà (Alchemica) ci è giunto il xxiv 
libro (Omega), nel quale l’autore sostiene la seguente dottrina: 
il primo Uomo, chiamato anche «Adamo interiore», «uomo 
pneumatico» o Luce (Adamo-Luce), nel paradiso viene con¬ 
vinto dagli arconti a rivestirsi dell’«Adamo esteriore (corpo¬ 
reo)», da loro creato unendo il Fato (etpapjxévT]) e i quattro ele¬ 
menti, e di renderlo così vivente. L’uso di idee gnostiche, so¬ 
prattutto di quelle relative al dio-Uomo, ha trovato nell’alchi¬ 
mia, di cui Zosimo è il primo rappresentante di cui si abbia 
traccia concreta, una grande risonanza fino in epoca moderna. 

Il destino terreno deWanima 

Non appena il «seme di Luce», l’«Uomo interiore», o co¬ 
munque si chiami la particella celeste, entra nel corpo o nella 
tenebra, inizia la sua sofferenza, come racconta esplicitamente 
il Poimandres. Il fine della liberazione può essere raggiunto so¬ 
lo lentamente con l’aiuto d’inviati e redentori divini e si collo¬ 
ca o nella morte (del corpo) o alla fine del mondo stesso. Nel 
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tempo intermedio si compie il destino dell’Anima, se si vuole 
usare tale termine per indicare la suddetta particella o scintilla 
divina. Il mondo è la sua «prigione», la «casa», il «luogo oscu¬ 
ro» - espressioni che i testi gnostici usano ripetutamente e in 
maniera intercambiabile per indicare la situazione. La descri¬ 
zione di questa condizione delPAnima occupa un ampio spa¬ 
zio, giacché dà espressione alla storia concreta del presente e 
del passato così come essi si presentano secondo la visione gno¬ 
stica del mondo. Non è estranea alla gnosi neanche l’idea della 
metensomatosi, di questo «travasarsi» delPAnima da un corpo 
alPaltro, soprattutto nei casi in cui si tratti della punizione del¬ 
le anime peccaminose e non risvegliate. La gnosi ha in comune 
con tutte le religioni una certa incongruenza logica, una di¬ 
screpanza nel rapporto tra destino individuale e destino gene¬ 
rale delPumanità. L'Anima del singolo è parte delPAnima Uni¬ 
versale, che appunto è inclusa nelPimmagine delPUomo inte¬ 
riore o pneumatico e che costituisce il nerbo segreto delPuo- 
mo, senza il quale non potrebbe esserci redenzione. Negli in¬ 
ni funebri dei Mandei il livello macrocosmico e quello micro- 
cosmico sono strettamente intrecciati. Il corpo di Adamo è il 
corpo del mondo e Panima di Adamo è la totalità delle anime 
(v. sotto, pp. 167 ss.). 

L'esegesi dell'anima (NHC 11,6). Il fondo di Nag Hammadi 
ci ha regalato una serie di testi che presentano in maniera 
estremamente vivace il tema del destino delPanima. Tra questi 
scritti occupa una posizione particolare il trattato su L'esegesi 
dell'anima di cui è interessante citare alcuni passaggi. 22 Il trat- 


22. Il trattato è edito e tradotto da M. Krause, Gnostische und hermetische Schriften 
(cap. iv) 68-87. La traduzione di M. Krause è reperibile anche in W. Foerster, Gnosis 
11, 124 ss. In merito all’importanza del trattato per l’esegesi del vangelo di Giovanni 
cf. K.M. Fischer in Gnosis und Neues Testamenti ed. K.-W. Tròger, 254 ss. (dove c’è 
pure una presentazione grafica del pensiero di fondo). Ora sono disponibili anche 
altre due edizioni con traduzione francese: J.-M. Sevrin, L’exégèse de Tàme (BCNH 
9) e M. Scopello, L’exégèse de Tàme (NHS 25). Entrambi gli studiosi considerano il 
trattato un’opera unitaria, anche se ha attinto a tradizioni più antiche (ad es. il mito 
di Sophia); la redazione risalirebbe al 11 secolo d.C., forse ad Alessandria. 
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tato descrive, riprendendo passi biblici ed omerici, la caduta 
deiranima, in origine androgina, dalla «casa del Padre» giù nel 
mondo terreno, dove perde la propria verginità, patisce e con¬ 
duce una cattiva esistenza. Dopo il suo pentimento, il suo de¬ 
stino muta grazia alla misericordia del Padre, che le invia co¬ 
me sposo il «compagno di coppia» perduto, il Primogenito, col 
quale lei, dopo essersi purificata (mediante il «battesimo»), si 
ricongiunge nella camera nuziale ottenendo così la propria ri¬ 
nascita; questa sequenza viene interpretata come «risurrezio¬ 
ne», ascensione in cielo e liberazione dalla prigionia. 

Non è ancora certo a quale scuola questo trattato apparten¬ 
ga; le ipotesi avanzate suggeriscono la corrente valentiniana o 
anche quella simoniana. Nella sua redazione più antica lo scrit¬ 
to appartiene palesemente a uno stadio relativamente precoce 
della letteratura gnostica, che non era ancora venuto in contat¬ 
to con le idee cristiane. Particolarmente interessante è il suo 
tenore erotico sessuale, che comunque ricorre spesso nei testi 
gnostici quando si descrive la vita nel mondo. 

I saggi, che furono prima di noi, diedero all’Anima un nome fem¬ 

minile. Poiché essa è effettivamente femmina, anche per sua natura, pos¬ 
siede un grembo materno. Finché rimase presso il Padre era una vergi¬ 
ne, d’aspetto, un essere androgino. Ma non appena cadde giù nel corpo 
e in questo corpo venne la vita, cadde nelle mani di molti predatori. E i 
malfattori se la passarono l’un l’altro e [la contaminarono]. Alcuni le usa¬ 
rono [violenza], altri la convinsero con un dono ingannevole. In breve, 
la stuprarono. [Così] perse la sua verginità c si prostituì con il proprio 
corpo, concedendosi a chiunque... alla fine di tutto ciò la lasciarono e se 
ne andarono. Lei divenne allora una povera vedova abbandonata, senza 
alcun aiuto. Nel suo dolore non trovò ascolto, poiché non ricevette da 
loro nulla oltre le obbrobriosità cui l’avevano sottoposta, quando avreb¬ 
be avuto rapporti con loro... Ma quando il Padre, che è lassù in cielo, 
nota la sua ricerca e guarda giù a lei [e] la vede singhiozzare per le sue 
passioni e per le sue azioni ignominiose, e pentirsi della lussuria cui si 
era abbandonata e invocare il suo nome, perché la soccorra... e dice: «Sal¬ 
vami, Padre mio. Ecco [ti] renderò conto [del motivo per cui] ho abban¬ 
donato la mia casa e sono fuggita dalla mia camera verginale; io mi vol¬ 
go di nuovo a te» - quando egli la vede in questo stato, allora deciderà 
che è degna della sua misericordia... (NHC 11,6, 127,19-129,4). 
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Quest'oblio deiranima circa la sua provenienza, che viene 
variamente presentato come «ebbrezza», «sonno» o appunto, 
nel nostro esempio, come scadimento nella lussuria, appartie¬ 
ne al repertorio classico di questo genere di testi che descrivo¬ 
no la sofferenza dell’anima. Sono le potenze tenebrose e mal¬ 
vagie che vogliono tenere l'anima nella loro sfera e che perciò 
la stordiscono, l'addormentano, l'ubriacano. Solo l’atto della 
conoscenza e l'aiuto del redentore possono liberarla da questa 
situazione: è questo il grande tema della soteriologia gnostica 
che verrà affrontato nel prossimo capitolo. 

Il tema dell'anima nella letteratura mandaica. Non si può 
concludere questo capitolo senza richiamare almeno alcuni e- 
sempi tratti dalla letteratura mandaica, che contiene passi alta¬ 
mente poetici sul tema dell’anima, illustrato spesso attraverso 
l’Uomo primordiale Adamo inteso come modello del destino 
umano. 23 Le potenze malvagie, cioè lo spirito maligno ( ruba ) e 
i pianeti ordiscono intrighi e dicono: 

Vogliamo prendere Adamo e legarlo 
e trattenerlo nel mondo vicino a noi. 

Vogliamo prendere un laccio 
e stringere legami nel mondo. 

Vogliamo introdurlo nella nostra assemblea 
afferrare e stringere il suo cuore. 

Vogliamo catturarlo con corni e flauti, 

(così che) non possa separarsi da noi (GR 3). 

Questo piano viene sventato dagli esseri luminosi creando una 
«compagna» ad Adamo e rivelandogli i segreti del mondo. De¬ 
scrizioni di questo genere si trovano soprattutto negli inni del 
rituale funebre: 


23. Qui di seguito utilizzo i testi nella mia propria traduzione apparsa nella raccolta 
di fonti da me curata in W. Foerster, Gnosis 11, 257 s. (GR 104 s. [Petermann]); 266 s. 
(GL 61 s. [Petermann]); 268 (GR 92 [Petermann]); 291 s. (GL 75 s. [Petermann]); 293 
(GL 84 [Petermann], 14 [Petermann]). 



Sono un maria (uno spirito = anima) della Grande Vita. 

Chi mi ha tratto dalla Casa della Vita? 

Dalla Casa della Vita chi mi ha portato via, 

chi m’ha mandato nel tibil (mondo terreno) e m’ha fatto abitare lì? 
Chi m’ha fatto dimorare nel tibil 
e chi m’ha fatto seder nella casa dei miei nemici? 

Chi mi ha fatto seder nella casa dei miei nemici, 

così che i miei tesorieri (qui = custodi) non sapessero niente di me? 

I miei tesorieri non sanno niente di me, 

che mi hanno posto nella casa dei miei nemici (GL 2,18). 

» 

Il «Tesoro della Vita», come viene anche chiamata l’anima, è 
stata portata nel mondo da esseri di Luce «semplici»: 

Lo immergono nel fango 
e lo vestono di una parvenza di carne. 

Lo mettono nella melma 

e lo ricoprono con un manto senza valore (GR 3). 

In altri passi l’anima si rifiuta di entrare nel corpo d’Adamo, 
«piange, si lamenta e versa lacrime»; è solo l’abile persuasione 
dei suoi fratelli, gli esseri di Luce, che la convince a farlo: 

O Anima, alzati, va’, 

entra nel corpo, lasciati incatenare nella reggia. 

II leone ribelle sarà incatenato grazie a te, 
il leone ribelle e indocile. 

Il dragone sarà incatenato grazie a te, 
il malvagio sarà ucciso nella sua tana. 

Grazie a te verrà messo in ceppi il Re della Tenebra, 
contro la cui forza nessuno è mai riuscito a far niente (GL 3,1). 

Quale arma l’anima riceve la nasiruta , la sapienza mandaica, 
e le «Vere Parole» che vengono dal mondo della Luce. 

Andai lì ed entrai nel corpo 
e mi feci incatenare nella reggia. 

Da quel giorno, dal giorno in cui entrai nel corpo, 
fui la sua sposa per i secoli. 

La sua sposa fui io per i secoli 

e i malvagi dell’abisso si adirarono contro di me (GL 3,9). 

Per l’anima il suo corpo è «un mare rapace che preda e divora 
le greggi. È un drago, un maligno dalle sette teste», che corri- 
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spondono ai pianeti. Qui è chiaramente visibile quell’intreccio 
di micro- e macrocosmo di cui si è parlato più sopra. Motivi 
analoghi ricorrono in un lamento di Adamo: 

Ahimè, ahimè, i miei fratelli mi abbindolarono, mi portarono via da mez¬ 
zo a loro, mi infilarono, mi lanciarono e gettarono nel corpo maleodo¬ 
rante, nel leone nefasto, nel leone ribelle e indomabile. Mi condussero 
via e mi gettarono nel dragone che circonda Pintero mondo. Mi presero, 
lanciarono e gettarono tra i malvagi pianeti, che ogni giorno portano 
scompiglio (?). Ogni giorno forgiano armi contro me. Costruirono alta¬ 
ri degli idoli col fango, immagini delPerrore e giorno dopo giorno sgoz¬ 
zarono (oppure: maledissero) davanti a loro e (suonarono) tamburelli e 
flauti, per traviarmi a peccare insieme con loro. Con la forza della Gran¬ 
de Vita mi abbassai ed entrai in mezzo a loro, ma non divenni mai loro 
compagno e non fui mai uno di loro (GL 1,2). 

DOTTRINA DELLA REDENZIONE E DEL REDENTORE 

La funzione deWautoconoscenza 

La gnosi è una religione di redenzione. Le dottrine relative 
all’antropogonia e alla cosmogonia che sono state fin qui e- 
sposte lo hanno già in qualche modo fatto capire. La stessa pa¬ 
rola «gnosi» ha, come si è visto, una valenza preminentemente 
soteriologica, esprimendo già in se stessa il concetto di reden¬ 
zione, È l’atto dell’autoconoscenza che avvia la «liberazione» 
dalla situazione presente e garantisce all’uomo la salvezza. Per 
questo motivo la famosa massima delfica «conosci te stesso» 
era apprezzata nella gnosi, dove venne ampiamente e varia¬ 
mente utilizzata, in particolare nei testi ermetici (v. sopra, p. 
163). Come già la scuola platonica aveva interpretato questa 
sentenza nel senso della conoscenza dell’anima divina nell’uo¬ 
mo, così in ambito gnostico la s’intende nel senso della cono¬ 
scenza della mente (vou;) divina, che costituisce la vera natura 
dell’uomo, cioè la sua natura divina. «Luce e Vita è dio Padre, 
dal quale è nato l’Uomo (àv-SpcoTio^). Se tu dunque apprendi 
che egli è fatto di Vita e Luce e che tu discendi da lui, giunge¬ 
rai nuovamente alla Vita», disse Poimandres ( Corp . Herm. 1, 
21; v. sopra, pp. 162 ss., e sotto, pp. 248 s.). Nel Libro di Tom- 
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maso (ratleta), subito all’inizio, Cristo si rivolge al «fratello ge¬ 
mello» Giuda Tommaso: 

Esamina te stesso e conosci chi tu sia e come eri o come sarai... Tu hai 
già conosciuto e ti chiameranno «il conoscitore di se stesso», giacché, in 
verità, chi non ha conosciuto se stesso non ha conosciuto niente. Ma chi 
ha conosciuto se stesso è già giunto alla conoscenza della profondità del 
Tutto (NHC 11,7, 138-8,18). 24 

La lotta tra conoscenza e ignoranza . L’Ignoranza o la Tene¬ 
bra, suo sinonimo, impediscono all’uomo di giungere alla co¬ 
noscenza di sé, come proclama senza mezzi termini il settimo 
trattato ermetico: 

Prima di tutto devi stracciare la veste che indossi, il tessuto dell’ignoran¬ 
za, il fondamento della malvagità, la catena della corruzione, il muro o- 
scuro, la morte vivente, il cadavere sensibile, la tomba che ti porti in gi¬ 
ro, il bandito che sta in te, colui che odia mediante ciò che ama, e che 
invidia mediante ciò che odia. Di tal genere è il nemico che ti sei messo 
addosso [come] un vestito, che ti avvinghia per portarti giù da lui, affin¬ 
ché tu non volga lo sguardo verso l’alto e rimiri la bellezza della Verità e 
il Bene che in essa si trova e [non] abbia in odio il Male che è in lui e non 
riconosca la sua perfidia, con la quale t’inganna; è lui che rende insensi¬ 
bili i presunti organi di senso [che non erano previsti per questo], intasan¬ 
doli con molta materia (uXy|) e riempiendoli con desideri immondi, affin¬ 
ché tu non possa udire quello che dovresti sentire né vedere ciò che do¬ 
vresti vedere ( Corp. Herm. 7,2-3). 

Il Vangelo di Filippo ha paragonato la rimozione di questa 
«ignoranza maligna» mediante la conoscenza con lo scopri¬ 
mento dei visceri, che porta alla morte, o con il dissotterra¬ 
mento delle radici, che porta al disseccamento della pianta: 

Infatti, finché la radice della malvagità è nascosta, è forte; ma quando vie¬ 
ne conosciuta, si è come sciolta; quando si mostra, è sparita... Ma Gesù 
strappò la radice di tutto il Luogo (= il mondo), altri invece, solo una par¬ 
te. Ma noi: ciascuno di noi deve scavare per trovare la radice del male 
che è in lui, [e] strapparlo] con tutta la radice dal proprio cuore. Ma es¬ 
so verrà strappato solo se lo conosciamo. Se invece non lo conosciamo, 
esso mette radici solide in noi e produce frutti nel nostro cuore... (NHC 
n, 3 , 83[i3i],i-n). 

24. Traduzione secondo M. Krause in W. Foerster, Gnosis II, IJ9. 
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La gnosi ha dunque una funzione svelatrice e soteriologica im¬ 
mediata: la gnosi è redenzione. 

La lotta tra «sapere» e «ignoranza» è universale, è stata vo¬ 
lutamente innescata dal Padre per rendere manifesta la vittoria 
della Gnosi. Ecco come La dottrina autentica racconta le cose: 

Ora lui, il Padre, volendo rendere visibile la propria ricchezza e la pro¬ 
pria gloria, istituì in questo mondo questa grande lotta (àytóv), perché de¬ 
siderava che i contendenti si mostrassero [e] che tutti i partecipanti la¬ 
sciassero dietro di sé e disprezzassero tutto ciò che è creato grazie a una 
conoscenza sublime e irraggiungibile, per affrettarsi verso colui che sussi¬ 
ste (= l’Essere). E (quanto a) coloro che lottano con noi come avversari 
che lottano contro noi, noi dobbiamo vincere la loro ignoranza con la no¬ 
stra conoscenza, perché noi già sappiamo dell’Irraggiungibile dal quale 
siamo nati. Non possediamo nulla in questo mondo (cosmo), così che la 
potenza del mondo (cosmo) che è stato creato non possa mai trattenerci 
nei mondi celesti in cui dimora la Morte generale... (NHC vi,3, 26,8-32). 

Quest’ultimo accenno richiama i pericoli del «viaggio dell’ani¬ 
ma» attraverso le sfere sovraterrene, di cui si parlerà in seguito 
(v. sotto, pp/231 ss.). 

Il ricupero della particella di Luce . Il processo di ricupero 
della «particella di Luce» dalla tenebra per ricondurla alla pa¬ 
tria di Luce, iniziato con la «gnosi», naturalmente non può es¬ 
sere realizzato prima della morte, quando lo Spirito o l’Anima 
(termini usati per indicare la divina scintilla) si separano dal 
corpo. È a questo punto che si ha la vera liberazione alla quale 
lo gnostico aspira: «Ma quando tutti gli eletti depongono l’es¬ 
sere animale (cioè il corpo), allora la Luce tornerà su al suo es¬ 
sere verace», si legge nel Libro di Tommaso (NHC 11,7, 139, 
28-30). Quest’ultimo atto non è tuttavia privo di pericoli, poi¬ 
ché le potenze del mondo cercano d’impedire questa «libera¬ 
zione», come si vedrà in seguito (v. sotto, pp. 231 ss.). L’«a- 
scesa dell’anima» di cui si sta qui parlando è una componente 
inseparabile della speranza gnostica di redenzione; essa viene 
considerata il suo momento escatologico, che realizza quanto 
lo gnostico ha già conseguito mediante la conoscenza. Il pre¬ 
sente e il futuro della redenzione sono pertanto molto spesso 



strettamente collegati nei testi gnostici: lo gnostico è già un li¬ 
berato, benché il compimento della liberazione debba ancora 
venire. L’abbandono dell’ignoranza è la garanzia della sua li¬ 
bertà. Nel seguito del passo del Vangelo di Filippo citato più 
sopra si legge: 

La verità è quindi come Pignoranza: finché è nascosta, sta tranquilla; ma 
quando diviene manifesta e la si riconosce, viene lodata e benedetta, per¬ 
ché è più forte delPignoranza e dell’errore. Essa dona la libertà (cf. Gv. 
8,32)... L’ignoranza è uno schiavo, la conoscenza è libertà. Quando cono¬ 
sciamo la verità troveremo in noi i frutti della verità. Quando ci accompa¬ 
gniamo a essa, ci porterà il nostro compimento (NHC 11,3, 84[ 132],2-13). 

Ippolito tramanda la seguente speranza escatologica dei Perati, 
un gruppo gnostico di cui è l’unico a dare notizia: 

Ma per noi se uno di coloro che sono qui giunge a conoscere di essere uno 
stampo (^apatxTrjp, un sinonimo di copia o immagine) che viene dal Pa¬ 
dre, di provenire dall’alto, di essere entrato qui in un corpo, come un a- 
gnellino nel ventre materno che è divenuto bianco in virtù del ramo (cf. 
Gen . 30,37 ss.), di essere del tutto simile al Padre nei cieli, ecco, uno così 
salirà lassù. Tuttavia chi non osserva questa dottrina e non conosce la ne¬ 
cessità del divenire (cioè il mondo terreno), verrà partorito come un abor¬ 
to, di notte, e (anche) di notte andrà in perdizione (Hipp., Ref. 5,17,6). 

La conoscenza come via della redenzione. In conseguenza 
di questa particolare funzione riconosciuta al «conoscere», l'e¬ 
vento individuale della «gnosi» viene interpretato come il ca¬ 
povolgimento del comportamento sbagliato, dell'errore o del¬ 
la mancanza, che segnò a suo tempo l'inizio del processo co¬ 
smico. L’atto conoscitivo individuale ha quindi una portata 
universale, una concezione, questa, che ha trovato la migliore 
espressione nella gnosi valentiniana e nel manicheismo. Quan¬ 
to alla prima, già Ireneo riferisce che «la mera conoscenza del¬ 
la Grandezza ineffabile (= il Padre) è redenzione perfetta», e 
quindi non ha bisogno di altri strumenti (ad esempio cultuali). 

Infatti, poiché l’imperfezione e la passione sono originate dall’ignoran¬ 
za, così con la conoscenza sparirà tutta la situazione derivante dall’igno¬ 
ranza. Perciò la conoscenza è la redenzione dell’Uomo interiore. Essa 
(la redenzione) non è corporea, perché il corpo è effimero, né psichica, 
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giacché anche Panima O^X*)) deriva dall’errore ed è solo una specie di cu¬ 
stodia dello Spirito (7tveù|j.a). La redenzione dev’essere quindi spirituale 
(pneumatica). Mediante la conoscenza viene redento, quindi, l’Uomo 
(avSptimoc,) interiore, spirituale. Così basta loro la conoscenza del Tutto 
e questa è la vera redenzione (Iren., Adv. Haer. 1,21,4). 

Questa notizia dTreneo trova perfetto riscontro nelle pagine 
del YEvangelium Ventatisi 

Poiché la mancanza nacque perché esse (le potenze) non conoscevano il 
Padre, allora, quando conosceranno il padre, da quel momento in poi 
non esisterà più la mancanza. Come l’ignoranza di un uomo svanisce da 
sola quando costui conosce, come la tenebra scompare quando appare 
la luce, così anche la mancanza svanisce col compimento. Da questo istan¬ 
te in poi la figura (esteriore) non è più visibile, bensì scompare nella fu¬ 
sione con l’Unità... nel tempo in cui l’Unità completerà gli spazi (= gli eo- 
ni). Ciascuno riceverà (nuovamente) se stesso dall’Unità. Mediante la co¬ 
noscenza sarà purificato dalla molteplicità, ricostituendo l’unità e man¬ 
giando la materia che è in lui come un fuoco, e la Tenebra per mezzo del¬ 
la Luce e la Morte per mezzo della Vita (NHC 1,3, 24,28-25,19). 

Così il punto di partenza universale, macrocosmico, della nar¬ 
razione ritorna al contesto individuale, microcosmico. Entram¬ 
bi i momenti sono comunque uniti dal medesimo orientamen¬ 
to escatologico alla realizzazione della redenzione afferrata con 
la conoscenza, redenzione «colta nella conoscenza», redenzio¬ 
ne che consiste nel superamento della mancanza quale causa 
del mondo e nel ritorno nelPUnità divina. La redenzione gno¬ 
stica è una «liberazione» dal mondo e dal corpo e non già, co¬ 
me nel cristianesimo, dal peccato e dalla colpa, soprattutto per¬ 
ché il mondo terrestre-corporeo rappresenta, di per sé, il pec¬ 
cato nel quale l’anima divina è caduta senza colpa. L’anima, 
però, è diventata colpevole in seguito alla commistione con le 
potenze del mondo e può liberarsi da questo stato di colpa sol¬ 
tanto mediante la conoscenza e la contemporanea conversio¬ 
ne. I problemi etici connessi con tale posizione verranno trat¬ 
tati più avanti. 

La natura della redenzione. In base alle testimonianze dispo¬ 
nibili, già i Padri della chiesa avevano tratto la conclusione che, 
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in senso stretto, gli gnostici erano già «redenti per natura», in 
quanto uniti in modo sostanziale con la sfera della Luce, vale a 
dire che avevano in sé, assicurata, la garanzia della redenzione. 
Gli studiosi della gnosi hanno per lungo tempo mantenuto que¬ 
sta posizione ed è stato soltanto in seguito alla scoperta dei nuo¬ 
vi testi che il dubbio circa la sua correttezza si è fatto sempre 
più acuto. M Dalla nuova documentazione risulta chiaramente, 
da un lato, che la «natura pneumatica» dello gnostico può es¬ 
sere benissimo intesa anche come grazia divina e, dall’altro, che 
la redenzione non è automaticamente assicurata, bensì deve 
essere accompagnata da un comportamento adeguato, che cor¬ 
risponda anche al raggiunto stato di «redento». Dietro alle e- 
spressioni dal suono mitologico-sostanziale di «spirito», «ani¬ 
ma», «corpo» si celano spesso soltanto determinazioni relative 
alla natura umana, che fanno riferimento alla storia di Adamo 
o alle concezioni antropologiche, e vogliono caratterizzare 
l’uomo nella sua posizione tra Luce e Tenebra, tra salvezza e 
perdizione. La gnosi non è una «teologia della salvezza che ri¬ 
guarda la sostanza», come appare nella caricatura degli eresio¬ 
logi; essa è, piuttosto, perfettamente consapevole dello stato 
provvisorio del redento fino alla realizzazione della redenzio¬ 
ne dopo la morte. Diversamente non si potrebbe spiegare la 
letteratura relativa al comportamento esistenziale e morale che 
ci è pervenuta. Naturalmente rimane pur sempre vero che l'ele¬ 
mento «pneumatico» non potrà mai andare perduto e il suo 
ingresso nel Pleroma è predestinato, ma il perché e il come 
non sono assolutamente indipendenti dal retto comportamen¬ 
to di chi ne è il portatore. Il «seme pneumatico» ha bisogno di 
una certa educazione (di una «formazione» come si legge tal¬ 
volta), cominciando dal risveglio attraverso la presa di coscien¬ 
za, fino alla piena purificazione dalla contaminazione psichi- 

25. Cf. lo studio fondamentale di L. Schottroff, Anima naturaliter salvanda y in W. 
Eltester, Christentum und Gnosis. Cf. le mie considerazioni in ThR 36 (1971) 12 s. 
Del resto dubbi erano stati già avanzati da Koffmane, Die Gnosis nach ihrer Organi - 
sation y Breslau 1881, 5 s., rist. nel volume da me curato Gnosis und Gnostizismus 
(WdF), 122. Cf. anche K.-W. Tròger: Kairos 23 (1981) 40 ss. che sottolinea l'idea del¬ 
l’elezione come compare nei vari testi, ad es. NHC vii ,3, 83,15-26. 
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co-corporale (nelle correnti ascetiche). Anche lo gnostico deve 
dare buona prova di sé nella lotta con le passioni della sua 
«natura» corporeo-psichica e con le arti seduttrici degli arcon¬ 
ti (le «reti» e i «calappi»): «Infatti ciascuno rivelerà la propria 
natura (<pùat<;) con le sue azioni ( 7 tpàJ;t<;) e la sua conoscenza 
(Yvóktk;)», si legge nz\YOrigine del mondo (NHC 11,5, 127 
[175],16 s.). A differenza della schiavitù nella quale si trovano 
gli irredenti (cioè i carnali) e a differenza di coloro che devono 
venire trascinati alla redenzione con la costrizione, la forza e 
le minacce (evidentemente i semplici psichici), 

colui che proviene totalmente dalla somma origine della Paternità (cioè il 
pneumatico) non ha bisogno di alcuna sorveglianza, poiché egli stesso 
custodisce ciò che è in lui (il Sé), senza una parola e senza costrizione, (e) 
perché egli si regola (in tutto) con la propria volontà, che sola appartiene 
all’intelligenza (èvvoia) della Paternità, affinché questa torni a essere per¬ 
fetta... {Secondo insegnamento del grande Seth [NHC vii, 2, 61,24-36]). 

Lo gnostico si conduce quindi in sintonia con la propria na¬ 
tura e col proprio destino e ciò gli è reso possibile dalla ricon¬ 
quistata libertà dalla costrizione e dalla tirannia del cosmo. Non 
esiste per lui alcuna redenzione «naturale» al cui raggiungimen¬ 
to non abbia egli stesso contribuito. Alla fine del Poimandres 
colui che ha ricevuto la rivelazione esclama: 

Ti supplico (Padre del Tutto), non farmi mai allontanare dalla conoscen¬ 
za (yvcìxjiO che è conforme alla nostra natura, esaudiscimi c dammi for¬ 
za. Con questa grazia illuminerò quelli della (mia) generazione che sono 
nell’ignoranza, i miei fratelli, i tuoi figli. Perciò credo e rendo testimo¬ 
nianza: io vado alla Vita e alla Luce. Che tu sia lodato, o Padre: il tuo Uo¬ 
mo (av'SpojTTOi;) parteciperà insieme con te all’opera della santificazione, 
secondo tutto il potere che gli hai conferito ( Corp . Herm. 1,32). 

Redenzione da se stessi 
o ad opera di altri? 

Considerando i modi della redenzione fin qui esposti, sorge 
spontanea la domanda se l'uomo sia effettivamente in condi¬ 
zione di trovare da solo, con la semplice autoconoscenza, la 
via che porta alla liberazione. Quest'interrogativo va a toccare 
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il problema molto controverso della dottrina gnostica del Re¬ 
dentore, che dovremo affrontare in modo più approfondito. 

Nella ricerca più antica, e anche in quella più recente, è stato 
spesso contestato che la gnosi avesse una propria idea di Re¬ 
dentore. A sostegno di questa tesi si adducevano, da un lato, il 
carattere decisivo deiratto di «autoconoscenza», e, dalPaltro, 
l’opinione invalsa, secondo la quale la figura del Redentore sa¬ 
rebbe stata introdotta nella gnosi solo in conseguenza dei con¬ 
tatti col cristianesimo: la gnosi sarebbe intrinsecamente, per 
sua natura, una religione dell’autoredenzione e non della «re¬ 
denzione dovuta ad altri». 

La figura del Redentore . Ora, bisogna ammetterlo, il con¬ 
cetto di «redentore» non è chiarissimo, perché con questa pa¬ 
rola si può dire molto o anche molto poco. Per il cristianesi¬ 
mo, il «redentore» Cristo è un presupposto imprescindibile del¬ 
la speranza di redenzione, poiché la fede fa riferimento al suo 
atto salvifico compiuto per mandato divino, atto che si identi¬ 
fica con la sua persona. Nell'ambito della gnosi cristiana que¬ 
st’idea è senz’altro presente, ma è soltanto una forma, e nem¬ 
meno quella determinante, di redenzione. In misura notevol¬ 
mente maggiore si trovano nella gnosi altre concezioni, che si 
differenziano sensibilmente da quella cristiana e che pertanto 
non possono derivarne. Se tali concezioni possano essere clas¬ 
sificate sotto il lemma «redentore» o no è solo una mera que¬ 
stione di definizione. All’antica concezione del «redentore» 
corrispondono meglio i termini di «liberatore», «salvatore». 
Ed è proprio in questo senso che vanno intese anche le figure 
gnostiche del Redentore. Infatti, si tratta di coloro che indica¬ 
no all’uomo la via verso la «liberazione» dal cosmo. Possono 
essere chiamati anche, in maniera altrettanto appropriata, «ri¬ 
velatori», «inviati» o «messaggeri», che per mandato del dio 
sommo comunicano il messaggio salvifico della conoscenza 
liberatrice. Poiché questa è, senz’ombra di dubbio, un’azione 
redentrice, li si può anche chiamare, a buon diritto, «reden¬ 
tori» (alcuni sono addirittura «aiutanti» che intervengono per 



portare a buon fine l’ascesa delPanima). In un inno mandaico 
contenuto nella raccolta delle preghiere quotidiane si parla del¬ 
l’opera del Messaggero di Luce: 

Sei venuto dalla Casa della Vita, 
sei venuto: e che ci hai portato? 

Vi ho portato questo: che non moriate 
e che le vostre anime non siano trattenute (nell’ascesa). 

Vi ho portato Vita per il giorno della morte 
e gioia per il giorno triste. 

Vi ho portato riposo, 

nel quale non c’è il tumulto. 26 

La «chiamata». L’idea gnostica del Redentore non solo è in¬ 
dipendente dal cristianesimo, bensì costituisce anche un ele¬ 
mento strutturale essenziale della concezione gnostica del mon¬ 
do. Infatti l’uomo può divenire consapevole della sua situa¬ 
zione di perdizione solo perché essa gli è stata resa nota me¬ 
diante una «rivelazione». La visione gnostica del mondo esige 
normalmente una «rivelazione» che proviene dall’esterno del 
cosmo e indica la possibilità di salvezza; infatti, l’uomo non 
può evadere da solo dalla prigione in cui, secondo questa reli¬ 
gione, è trattenuto. Non solo è un recluso, quest’uomo, bensì 
è anche «addormentato» o «ubriaco». Soltanto un «grido», una 
«chiamata» che venga dall’esterno può «risvegliarlo» o «ren¬ 
derlo sobrio», cioè fugare la sua ignoranza. Questa ^chiama¬ 
ta» è la rappresentazione più semplice del Redentore nella gno¬ 
si, la sua definizione minima, per così dire. Di qui si può svi¬ 
luppare un intero sistema che, in quanto scritto di rivelazione, 
assume la funzione di comunicazione della gnosi. 

In molti casi una dottrina gnostica è solo l’esplicitazione 
dell’originario grido di risveglio rivolto all’anima dormiente, 
un processo che viene esemplarmente descritto nella storia di 
Adamo. Si tratta del risveglio del «seme di Luce» nella mente 
dell’uomo, un evento che può avvenire in molteplici maniere e 
si ripete continuamente laddove la chiamata al ravvedimento o 
alla penitenza viene ascoltata: 

26. M. Lidzbarski, Mandaische Liturgien , 196 s. 
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Siete ancora addormentati voi che sognate. Svegliatevi, ravvedetevi, gu¬ 
state e mangiate il vero cibo! Distribuite la Parola (Xóyo<;) e l’Acqua del¬ 
la Vita! Abbandonate i cattivi desideri, le malvagie inclinazioni e le (co¬ 
se) che non (vi) sono affini... (NHC vi,4, 39,33-40,7). 

Nella lettera agli Efesini si è conservato un «invito al risve¬ 
glio» gnostico in veste cristiana: «Svegliati, tu che dormi, e sorgi 
dai morti e Cristo t’inonderà di luce!» (Ef 5,14). UEvange- 
lium Veritatis parla proprio del significato di questa chiamata 
nel contesto della pronuncia del nome dello gnostico da parte 
del Padre, intendendola come una sorta di «vocazione»: 

Pertanto colui che ha la conoscenza è uno che proviene dall’alto. Quan¬ 
do lo chiamano, ode e risponde e si volge a chi lo chiama e sale su da lui 
e conosce in qual modo venga chiamato. Possedendo la conoscenza, 
compie la volontà di colui che lo ha chiamato... Chi giungerà così alla 
conoscenza, conosce donde viene e dove va. Conosce come uno ch’era 
ubriaco e gli è passata l’ubriacatura, ha rimesso a posto il suo «io» dopo 
di essere tornato in sé (NHC 1,3, 22,2-19). 

Negli apocrifi Atti di Giovanni il Redentore dice al discepolo: 
«Tu non potresti neanche capire che cosa soffri, se io non ti 
fossi stato mandato quale Parola (Xóyo^) dal Padre» (96). 

Solo in seguito a tale chiamata, reagendo ad essa, anche lo 
gnostico diviene un messaggero delle sapienze gnostiche, dun¬ 
que un portatore della «chiamata», il quale porta avanti l’ope¬ 
ra di liberazione, come si può leggere con estrema chiarezza 
nel Poimandres . Il destinatario della rivelazione, dopo essere 
stato ammaestrato da Poimandres, che in questo passo svolge 
il ruolo del Redentore ed è identificato con l’intelletto (voOc;) 
che conferisce la conoscenza, passa 

a proclamare agli uomini la bellezza della pietà e della conoscenza (yvtì)- 
uk;): Voi genti, uomini nati dalla terra, che vi siete abbandonati all’u¬ 
briachezza e al torpore e all’ignoranza di dio, diventate sobri, cessate di 
essere ebbri, voi che siete ammaliati dal sonno privo di ragione ( Corp . 
Herm. 1,27). 

Anche in questo trattato ermetico si afferma il ruolo dell’intel¬ 
letto redentore quale presupposto della conoscenza, come si 
può leggere chiaramente nell’interessante passo che segue, do- 
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ve ci si domanda se, in fondo, tutti gli uomini non abbiano 
l’intelletto (voù<;) necessario per l’autoconoscenza: 

Basta con questi discorsi! Io, l’Intelletto (voC<), assisto i pii, i buoni, i pu¬ 
ri, i misericordiosi, i devoti, e la mia presenza è un aiuto e subito essi co¬ 
noscono il Tutto e con l’amore dispongono l’animo del Padre alla bene¬ 
volenza, e ringraziano lodandolo] e cantano inni con devozione, come 
si conviene loro ( Corp. Herm. 1,22). 

In un altro trattato della collezione ermetica, con un discorso 
di conversione, che risponde ad una «chiamata al risveglio» di 
vasta risonanza, si esorta a cercarsi una guida che conduca alle 
«porte della conoscenza», 

dove è la Luce splendente, pura da qualsiasi tenebra, dove nessuno è u- 
briaco, bensì tutti sono sobri, perché guardano con gli occhi del loro 
cuore colui che vuole essere visto {Corp. Herm. 7,2). 

Si vedrà in altri testi che la Parola o il Aóyo<; hanno una fun¬ 
zione redentrice equivalente a quella del Noù<; degli scritti er¬ 
metici. 

Unità e varietà della dottrina del Redentore . La dottrina 
gnostica del Redentore è estremamente poliedrica e non può 
essere facilmente costretta in un quadro unitario. Da un punto 
di vista funzionale questa dottrina è certamente molto unita¬ 
ria, a cominciare dalla chiamata al risveglio fino alla proclama¬ 
zione («rivelazione») delle sapienze dottrinali e delle tradizio¬ 
ni segrete, ma le singole scuole e i singoli trattati hanno varie e 
diverse concezioni delle figure e delle forme del Redentore o 
del Messaggero di Luce. A questo proposito svolgono un ruo¬ 
lo di primo piano anche le riflessioni di tradizioni diverse, so¬ 
prattutto nei testi che sono stati «cristianizzati» successiva¬ 
mente, cioè laddove Cristo ha assunto una funzione soltanto 
in un secondo tempo. 

Il «Redentore redento». Tutta una serie dei nuovi testi copti 
appartiene a questa categoria. Comunque sia, già in passato si 
è cercato di ridurre la dottrina gnostica del Redentore ad una 
concezione unitaria, a un «mito del Redentore». R. Reitzen- 
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stein ha introdotto il concetto di «Redentore redento» o di 
«Salvatore salvato» per indicare tale mito unitario. 27 Con que¬ 
sta espressione Reitzenstein intendeva riferirsi ad una conce¬ 
zione, riscontrata soprattutto nel manicheismo, secondo la qua¬ 
le un essere appartenente al mondo della Luce (il Figlio di dio 
o l’Uomo) cade nella tenebra, vi viene trattenuto e solo dopo 
aver lasciato colà una parte del suo essere può ritornare donde 
era venuto; questa parte costituisce l’anima di Luce dispersa 
nel mondo dei corpi (mediante la creazione del mondo e del¬ 
l’uomo), per liberare la quale la parte che è riuscita a tornare 
nel mondo di là deve scendere nuovamente come Redentore, 
per redimere («per raccogliere») anche il resto del proprio es¬ 
sere e ricostituire così la sua primordiale totalità. Come imma¬ 
gine per illustrare tale processo si usa volentieri quella della 
«raccolta del corpo» o delle «membra» fatta dal «capo» (il Re¬ 
dentore). In questa forma specifica, come si è detto, il mito è 
rintracciabile unicamente nei testi manichei e Reitzenstein non 
ha fatto altro che estenderlo a molte tradizioni gnostiche. Ad 
ogni modo, l’idea di fondo non è certo estranea alla gnosi; al 
contrario, il manicheismo ha solo tratto una conseguenza dalla 
soteriologia gnostica ed è possibile capire tutta una serie di af¬ 
fermazioni soltanto presupponendo la parte effettivamente 
avuta dall’idea di un Redentore che libera le «anime» in quan¬ 
to particelle di Luce identiche a lui per natura e lo fa per mez¬ 
zo della conoscenza di tale identità, e in questo processo di li¬ 
berazione soffre il medesimo destino di queste anime o fram¬ 
menti di Luce. 

Anche Gesù ebbe bisogno della redenzione, per non essere trattenuto dal 
pensiero (evvoia) di deficienza nel quale era stato posto, a ciò guidato 
per mezzo della Sapienza (a-oqna), come dice Teodoto» (Clem. Al., Exc. 
ex Theod. 22,7 [estratto valentiniano]). 

Una conferma viene, con parole quasi identiche, dal Trattato 
tripartito : 


27. Sulla questione cf. il saggio critico di C. Colpe, Die religionsgeschichtlìche Schule 
e i miei commenti in ThR 34 (1969) 9 ss. 
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Anch’egli stesso (Cristo), il Figlio, che fu stabilito come luogo della re¬ 
denzione per il Tutto, ha avuto bisogno di essere redento, giacche era 
divenuto uomo... (NHC 1,5, 124,32-125,2). 

Analogo concetto è espresso in breve nel Vangelo di Filippo : 
«Egli (Gesù) fu di nuovo redento, e di nuovo potè redimere» 
(NHC 11,3, 7 l [ ll 9\ 2 s -)* Gli Atti di Giovanni , un apocrifo 
con forte colorazione gnostica, esprime il medesimo concetto 
in un inno cantato da Cristo: «Sarò salvato e salverò. Amen. 
Sarò redento e redimerò. Amen» (95,1). Nelle Odi di Salomo¬ 
ne riecheggia la stessa idea: «(Siate) amati nelPamato (se. Cri¬ 
sto) e custoditi in colui che vive (se. Cristo) e redenti in colui 
che è redento» (8,22). Una volta avvenuta la sua liberazione, 
Cristo ha poi liberato i suoi dalla prigione (del mondo): «Essi 
ricevettero la mia benedizione e divennero vivi e si raccolsero 
vicino a me e furono redenti; infatti essi mi sono divenuti 
membra e io il loro capo» (Od. Sai 17,14 s.). Tutto il cosid¬ 
detto Inno della perla e una serie di testi mandaici sono in¬ 
comprensibili se non si hanno presenti le idee summenziona¬ 
te, se non si ricorda che il Redentore (salvator) e il «redimen¬ 
do» (salvandus) sono strettamente collegati e quasi insepara¬ 
bili, perché i punti di vista possono cambiare velocemente, da 
salvator a salvatus o a salvandus , e viceversa. Dietro questo 
«gioco delle parti» c'è la concezione fondamentale della sote¬ 
riologia gnostica, secondo la quale i due elementi della coppia, 
il salvator e il salvandus , costituiscono tra di loro un unico es¬ 
sere, sono cioè parti del mondo di Luce, che nel processo della 
redenzione rappresentano sì due poli distinti e separati, ma che 
con la loro consustanzialità hanno superato o disinnescato a 
priori la differenza tra i due elementi, che è la situazione nor¬ 
male che si riscontra nella storia delle religioni. Il Cristo, che 
nel Secondo insegnamento del Grande Seth compare come Seth 
che ritorna, può pertanto dire: 

Come giunsi dai miei e mi unii a loro e a me stesso, non ci fu bisogno di 
molte parole, giacché il nostro pensiero (evvota) era col loro pensiero (ev- 
vota), e quindi capivano tutto quello che dicevo (NHC vii, 2, 59,9-15). 
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Altre concezioni della redenzione. La concezione del Re¬ 
dentore redento è certamente una formulazione caratteristica 
e coerente dell’idea gnostica di redenzione, che lega stretta- 
mente uno all’altro il Redentore e il redento, ma in fondo non 
ne è che una variante. Nella gnosi non esiste un «mito del Re¬ 
dentore» unitario come se lo sono immaginato soprattutto i 
teologi. Il fondo di Nag Hammadi ha mostrato quanto sia 
ampio e vario lo spettro di immagini del redentore che dob¬ 
biamo presupporre nella gnosi. Ci ha anche insegnato, in ma¬ 
niera definitiva, che si deve dire addio alla tesi di un’origine 
cristiana della soteriologia gnostica (un addio che risulta diffi¬ 
cile per alcuni studiosi, specialmente tra i teologi). Se si consi¬ 
derano le diverse forme nelle quali si presenta nei testi il Re¬ 
dentore gnostico, si trovano sia persone sia concetti, desunti 
entrambi, in prima linea, dalla tradizione biblica. Al gruppo 
delle persone appartengono l’Adamo celeste, spesso indicato 
col termine greco di ’ASàpou; (uomo d’acciaio), l’Èva celeste, 
gli adamiti Abele (mandaico Hibil ), Seth (mandaico Sitil) ed 
Enos ( Anos) y il «sommo sacerdote Melchisedek» (NHC ix,i), 
P«angelo Baruc», il «grande angelo Eleléth», e alcune altre fi¬ 
gure bibliche anonime come i tre «uomini» ospitati da Àbra¬ 
mo ( Gen . 18,i ss.), che secondo l’ Apocalisse di Adamo sareb¬ 
bero apparsi ad Adamo (NHC v,$). 

Nella classe delle entità astratte con funzione soteriologica 
rientrano soprattutto la Sapienza (a-otfuoc), poi lo Spirito (7iveù- 
pa) (della Verità, della Vita o della Santità), l’Intelletto (voù<;), 
l’Intelligenza (érnvota) o il Pensiero (evvoia), termini usati per 
esprimere la conoscenza illuminante, e ancora la Parola (Xó- 
yo<;), l’Illuminatore o Portatore di Luce ((yojaxfip), l’«angelo 
della Gnosi» e altri ancora. La Parafrasi di Sem (NHC vii,i) 
fa risalire il contenuto della sua rivelazione a un essere celeste 
di nome Derdekeas, che significa probabilmente (in aramaico) 
«bambino, ragazzo» (v. sopra, p. 138). Presso i Mandei la co¬ 
noscenza liberatrice è stata personificata e si chiama manda d- 
hiia , cioè Gnosi della Vita. Nei testi ermetici il Redentore o il 
Rivelatore è Ermete Trismegisto (tre volte grande) o Poiman- 
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dres (IIcupav< 5 pe<;, pastore di uomini). La gnosi cristiana intro¬ 
duce naturalmente Cristo in questa funzione, un'operazione 
non esente da tensioni sia sul versante della cristologia eccle¬ 
siastica sia su quello degli stessi sistemi gnostici. Altre figure 
«storiche» di questo genere, che hanno nella gnosi un ruolo di 
Redentore, sono Simon Mago e Zoroastro (Zostriano). Mani, 
il fondatore di una religione gnostica, inserisce un gran nume¬ 
ro di personaggi delPAntico Testamento nella catena dei Rive¬ 
latori o degli Apostoli di Luce, ma aggiunge anche Zoroastro, 
Buddha e Gesù. L'offerta della gnosi in questo campo è dun¬ 
que ricchissima e mostra che essa ha utilizzato per i propri sco¬ 
pi, senza alcun timore né scrupolo, le tradizioni e le idee più 
diverse. Esseri puramente mitologici stanno fianco a fianco con 
figure più o meno storiche. Si può ipotizzare che i primi siano 
appartenuti allo stadio più antico, mentre col tempo sarebbe 
subentrata poi una storicizzazione della figura del Redentore, 
soprattutto quando s'inserì nella gnosi la figura di Cristo. 

La rivelazione primordiale . Questa considerazione s'impo¬ 
ne inoltre quando si consideri il momento in cui il Redentore 
o Rivelatore fa la sua comparsa nel quadro della storia gnosti¬ 
ca del mondo. Si possono indicare, a questo proposito, due 
punti, o meglio, due ambiti cronologici, della rivelazione che 
generalmente vengono strettamente collegati l'uno all’altro: da 
un lato, la comparsa ai primordi, quindi all'inizio della storia; 
dall'altro, una rivelazione che continua e prosegue nella storia. 
La prima, che si può chiamare rivelazione primordiale, è già 
nota al lettore dal racconto degli eventi relativi all'origine di 
Adamo. Questa rivelazione si svolge, come si è potuto vedere 
dalle numerose citazioni, in maniera molto varia, utilizzando i 
racconti biblici della creazione: il Serpente, l'Albero della co¬ 
noscenza, l'Èva spirituale. Quanto possa essere ingarbugliata 
la storia di questi eventi si rileva facilmente àz\YApocrifo di 
Giovanni (v. sopra, pp. 156 ss.). L'Intelligenza (é^tvota) della 
Luce discende per «illuminare» (BG 2, 53,15) Adamo e allon¬ 
tanare la sua «ubriacatura» (BG 2, 59,20 s.); essa è attiva in 
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questa «operazione di soccorso» (BG 2, 53,6) sia in Adamo 
ovvero nell’uomo (BG 2, 53 s.) sia anche, dopo la sua incorpo¬ 
razione e la sua trasposizione nel paradiso, nelPAlbero della 
conoscenza (BG 2, 57,8 ss.; 60 s.); partecipa infine attivamente 
al salvataggio di Noè (BG 2, 72 s.). Essa è, come dice il suo 
stesso nome, Ennoia, l’intelligenza spirituale personificata, os¬ 
sia la Gnosi, che in diverse maniere libera la «mente» dell’uo¬ 
mo e lo salva dagli arconti. Nell’Ongfize del mondo (NHC 11, 
5) è l’Èva celeste (spirituale) che per incarico della madre, So- 
phia, funge da istruttrice e risvegliatrice di Adamo, ed è anco¬ 
ra questa che, sotto forma di serpente, continua ovvero ripe¬ 
te l’opera di redenzione nel paradiso (v. sopra, pp. 150 ss.). La 
medesima concezione è condivisa anche dalla Natura degli ar¬ 
conti (NHC 11,4, 89[i37]>3i-9o[i38],i9). Dietro il doppio ruo¬ 
lo nel quale recita qui la potenza liberatrice femminile c’è evi¬ 
dentemente il nesso, patrimonio di tutta la gnosi, tra l’autoco- 
noscenza «interna» e la comunicazione «esterna» della cono¬ 
scenza mediante la «chiamata al risveglio». Anche per Mandei 
e Manichei la rivelazione primordiale rappresenta l’atto di re¬ 
denzione decisivo; questa rivelazione è determinante per i tem¬ 
pi successivi e offre allo gnostico la garanzia della sua reden¬ 
zione personale, giacché nell’evento rivelatore primordiale egli 
si sente coinvolto attraverso il proprio destino. 

Le rivelazioni continuative. La prima rivelazione redentrice 
ha però bisogno di venire ripetuta, poiché soltanto in questa 
maniera è possibile aiutare il seme di Luce tenuto prigioniero 
dalle aggressive forze della Tenebra fino alla sua completa e de¬ 
finitiva liberazione. Per questo motivo i sistemi gnostici han¬ 
no espresso in molteplici modi l’idea dell’attività rivelatoria 
continuativa, associandola variamente o ad una semplice perio- 
dizzazione o ad una speculazione relativa alle età del mondo. 
In alcuni casi si fa ricorso a rappresentazioni sviluppate a par¬ 
tire dalla storia biblica della salvezza (prevalentemente dell’e¬ 
poca premosaica), in altri all’idea di una non meglio precisata 
presenza di esseri di Luce che in qualche modo assistono lo 
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gnostico, soprattutto al momento delPascesa dell’anima (come 
avviene, ad esempio, presso i Mandei). La prima opzione è e- 
stremamente diffusa, ed essa, naturalmente, può a sua volta 
conoscere esposizioni molto diverse. A volte la figura del Re¬ 
dentore è sempre la stessa (ad esempio Baruc, Seth, Lucifero 
[cpojaTY)p], il Nous, il Logos e altri), a volte, invece, le figure 
variano, dandosi il cambio (ad esempio gli adamiti presso i 
Mandei), ma provengono sempre dall’alto per illuminare quel¬ 
l’epoca. Ma è anche possibile che la venuta unica della potenza 
redentrice sia avvenuta ai primordi, per rimanere poi nel mon¬ 
do come aiuto, come l’Intelligenza (e7uvota) della Luce o lo 
Spirito della Verità (secondo il trattato La natura degli arcon¬ 
ti , NHC 11,4). 

L’intero mondo ideale di questa parte centrale della teologia 
gnostica è, del resto, di complessa e faticosa lettura, per non 
parlare poi di quanto sia arduo dargli un assetto sistematico. 
In alcuni dei nuovi testi copti si parla di una triplice «venuta» 
del Redentore, intendendosi o Seth stesso o uno dei suoi an¬ 
geli mediatori, che quando svolgono tale funzione sono chia¬ 
mati Illuminatori (qpojcTTfjpet;). Quale sia il significato di questa 
triplice apparizione non è molto chiaro, giacché non s’incon¬ 
tra una spiegazione univoca. Verosimilmente si tratta in origi¬ 
ne di un intervento rivelatore di Seth, che viene chiamato an¬ 
che il Grande Salvatore (acoTrip), nelle tre epoche («eoni») po¬ 
stadamitiche, a favore della sua generazione, gli gnostici sethia- 
ni, dove alcuni eventi, come il diluvio universale, la distruzio¬ 
ne di Sodoma mediante il fuoco e, più tardi, dopo la cristia¬ 
nizzazione della setta, anche la «condanna» di Gesù da parte 
dei dominatori del mondo forniscono una particolare scansio¬ 
ne del tempo. Qualcosa di simile si trova anche nelle antiche 
fonti mandaiche, dove gli adamiti celesti Abele, Seth ed Enos 
sono responsabili ciascuno di un’epoca e devono superare vit¬ 
toriosamente per la loro «stirpe» determinate catastrofi (la 
spada, il fuoco, l’acqua). In diversi testi il mondo della Luce si 
serve di volta in volta di particolari figure per soccorrere la 
«generazione perfetta» degli gnostici: si hanno così Custodi o 
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Guardiani, Profeti e Angeli che compiono tale funzione. Si 
tratta quindi di una disorientante pluralità di forze redentrici 
che lo gnostico mette in campo a piacere per sfuggire al Fato 
del cosmo malvagio. 

Il diluvio universale nella tradizione gnostica 

Ancora una volta una scelta di passi tratti dalle fonti potrà 
servire ad illustrare al meglio quanto è stato appena detto. Co¬ 
me si è già accennato, la storia biblica del diluvio gode della 
massima attenzione, in quanto viene considerata come un esem¬ 
pio del salvataggio di un sincero gnostico dal tentativo dei mal¬ 
vagi dominatori del mondo di annientarlo. In questa storia si 
parla variamente di un’entità femminile di nome Norea, che a 
volte compare come moglie di Seth, altre come moglie di Noè. 
Questa donna è una destinataria di rivelazioni e dovette esiste¬ 
re pertanto tutta una serie di scritti che circolavano sotto il suo 
nome, un frammento dei quali è emerso a Nag Hammadi (NHC 
ix,2). Nella Natura degli arconti uno scritto ricordato già più 
volte, troviamo la narrazione dell’evento nella seguente ver¬ 
sione, che è il prodotto di due tradizioni rielaborate in un se¬ 
condo tempo (NHC 11,4, 92[i4o],3-97[i4j],2i). i8 

S’inizia con gli arconti, che fanno scendere il diluvio sugli 
uomini. Noè viene avvertito dal Signore (ap^cov) delle Forze 
(cioè Sabaoth, il figlio del Demiurgo il quale è stato trasferito 
nel settimo cielo dopo il suo pentimento: NHC 11,4, 95[143], 
13-25) e costruisce quindi l’arca. A questo punto compare No¬ 
rea, una figlia di Adamo ed Èva, «un aiuto (una soccorritrice) 
per tutte le generazioni degli uomini» (NHC 11,4, 91 [139]>33~ 
92[i4o],3), che chiede di essere presa a bordo dell’arca. L’ac¬ 
cesso le viene rifiutato e lei, per tutta risposta, incendia l’arca 

28. Si usa qui l'edizione curata da P. Nagel, Das Wesen der Archonten aus Codex II 
dergnostischcn Bibliothek von Nag Hammadi c le importanti integrazioni di M. Krau- 
sc in Enchoria 2 (1972) 1-19. M. Krause ha offerto la propria traduzione in W. Foer- 
ster, Gnosis 11, 53 - 66 . Cf. ora anche l’edizione e l’analisi dello scritto di B. Bare, VHy- 
postase des Archontes (BCNH 5) e l'edizione critica di B. Layton in CGL (NHS 20) 
234-259. 
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col proprio soffio, così che Noè è costretto a costruirne un’al¬ 
tra. A questo punto arrivano gli arconti che cercano di sedurre 
Norea, come già avevano fatto con sua madre (v. sopra, pp. 
151 ss.) (NHC 11,4, ®9[i37], 18-31). Vistasi in pericolo, Norea 
invoca allora la Potenza di dio. 

Urlò con voce forte [chiamando il] Santo, il dio del Tutto: «Aiuto, sal¬ 
vami dagli arconti dell’ingiustizia, liberami dalle loro mani!». Immedia¬ 
tamente scese PAngelo dal cielo e le disse: «Perché fai salire il tuo grido 
a dio? Perché disturbi il santo Spirito?». Norea rispose: «Chi sei?» - e 
(intanto) gli arconti dell’ingiustizia si allontanavano da lei. Egli disse: «So¬ 
no Eleleth (= verosimilmente «dea»), la Sapienza, il grande Angelo che 
sta davanti al santo Spirito. Sono stata mandata per parlare con te e salvar¬ 
ti dalla mano di questi malfattori (lett. senza legge). E io ti istruirò circa 
la tua radice (= origine)». 

Il testo continua ora (NHC 11,4, 93[141], 14) con una nar¬ 
razione in prima persona, nella quale la stessa Norea descrive 
l’aspetto sovraterreno dell’Angelo rivelatore («la sua figura era 
come oro puro e la sua veste come neve»), per poi passare a ri¬ 
spondere, dopo una nuova autopresentazione di Eleleth e tre 
discorsi di rivelazione, alle domande di Norea circa l’origine e 
la natura delle potenze malvagie (gli arconti), la sua propria ori¬ 
gine e la venuta del Vero Uomo (evidentemente Seth-Cristo) 
alla fine dei tempi. Le informazioni cosmogoniche sono già no¬ 
te dalla versione parallela ddYOrigine del mondo (NHC 11, 5; 
v. sopra, pp. 123 ss.). Come si è già fatto notare, la cosmogo¬ 
nia è una componente essenziale della soteriologia, risponden¬ 
do alle domande della conoscenza indagatrice degli gnostici. La 
domanda di Norea, se anche lei appartenga o meno alla mate¬ 
ria (uXr]), riceve la seguente risposta: 

Tu appartieni, coi tuoi figli, al Padre che esiste fin dal principio. Le vo¬ 
stre anime vennero dall’alto, uscendo dalla Luce perenne. Perciò le po¬ 
tenze non potranno avvicinarsi a loro, a motivo dello Spirito di Verità 
che dimora in esse. Ma tutti coloro che hanno conosciuto questa via so¬ 
no immortali in mezzo a uomini mortali (NHC 11,4, 96[ 144], 19-27). 

La storia del mondo secondo VApocalisse di Adamo . Una 
sorta di storia gnostica del mondo, che è contemporaneamente 
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una storia della salvezza, è narrata da\V Apocalisse di Adamo a 
suo figlio Seth . 19 Il trattato rielabora con grande abilità più tra¬ 
dizioni e costituisce sicuramente una testimonianza della pri¬ 
ma gnosi poiché è ancora molto vicino alla letteratura apoca¬ 
littica giudaica e non presenta alcun carattere cristiano. In que¬ 
sto scritto s’incontra il pensiero fondamentale della rivelazio¬ 
ne ciclica, che poi è stato costantemente mantenuto. La strut¬ 
tura a scatole cinesi dello scritto, che sovrappone numerosi pia¬ 
ni del discorso per mezzo di cornici letterarie diverse, è tipica 
deirapocalisse gnostica, la quale, in questo modo, può dimo¬ 
strare il suo carattere soteriologico. Alla venerabile età di 700 
anni («e) Adamo racconta al figlio Seth dapprima le sue espe¬ 
rienze precedenti e susseguenti alla caduta (NHC v,j, 64,5 - 
67,14), poi quello che ha appreso da tre uomini sovraterreni in 
merito al destino della progenie di Seth, cioè degli gnostici 
(NHC v,5, 67,14-85,18). Nella prima parte si racconta che 
Adamo ed Èva erano originariamente «angeli eterni», superio¬ 
ri al dio creatore. Adamo ricevette la «conoscenza» del dio e- 
terno da Èva, in maniera simile a quanto si legge in altri scritti 
che descrivono l’«Eva spirituale» come mediatrice di rivela¬ 
zione. Lo stato paradisiaco e «l’eterna conoscenza del dio del¬ 
la Verità» andarono perduti a causa di un comportamento del 
Demiurgo dettato dall’ira, ed essi divennero «due eoni», furo¬ 
no, cioè, sottoposti al potere del «Signore (àp^tov) degli eoni 
(del di qua) e delle potenze» e costretti a servirlo; in quanto «uo¬ 
mini» furono istruiti soltanto circa «le cose morte». La «prima 
conoscenza che si muoveva in noi» passò invece nella «grande 
stirpe» di Seth. Per liberare Adamo ed Èva dalla loro servitù e 
dalla tenebra spirituale, appaiono ora i tre uomini e dicono: 
«Adamo, alzati, svegliati dal sonno della morte e ascolta (quel¬ 
lo che abbiamo da dirti) circa Peone e il seme di quell’uomo 
(Seth) che è stato raggiunto dalla vita, che è nato da te e dalla 


29. Testo e traduzione in A. Bòhling - P. Labib, Koptisch-gnostische Apokalypsen, 96- 
117. Cf. anche M. Krause in W. Foerster, Die Gnosis il, 17-31. Oggi sono disponibili 
due nuove edizioni con traduzione: quella di Fr. Morard (BCNH 15) e quella di G. 
McRae (CGL ed. D.M. Parrot, NHS 11) 151-195. 
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tua compagna di coppia Èva». Il Demiurgo impedisce però que¬ 
sta salvazione spandendo nuovamente tenebra su di loro e im¬ 
piantando in Adamo la concupiscenza nei confronti di Èva. 
«Allora ci abbandonò Pacutezza della nostra conoscenza eter¬ 
na e c’inseguì la debolezza». Poiché Adamo sente la fine ormai 
prossima, vuole comunicare a Seth la rivelazione ricevuta (del¬ 
la quale, quindi, si ricorda ancora perfettamente!). 

Per prima cosa si narra il salvataggio degli gnostici durante 
il diluvio (NHC v,5, 67,22-73,24). Mentre Noè e la sua fami¬ 
glia vengono salvati dal dio creatore (quindi come nell’Antico 
Testamento) mediante l’arca, gli uomini della gnosi (cioè i se- 
thiani) vengono preservati dal diluvio da «grandi Angeli» del 
mondo di Luce e portati in un luogo sicuro «dove si trova lo 
Spirito della Vita». Per il fatto di essere stati salvati in quel 
modo, Noè e la sua discendenza sono obbligati a servire il De¬ 
miurgo. Tuttavia, quando quegli uomini della gnosi si unisco¬ 
no a loro, il Demiurgo, irato, chiede conto a Noè e costui può 
naturalmente negare che essi provengano da lui. In seguito a 
ciò il dio della Verità porta nuovamente i suoi rappresentanti 
al sicuro in «una santa dimora», dov’essi vivranno 600 anni sen¬ 
za peccato e unicamente nella «conoscenza di dio». Nel frat¬ 
tempo la terra viene suddivisa tra Cam, Sem e Iafet, i figli di 
Noè, e obbligata a ubbidire al dio creatore. Ma 400000 discen¬ 
denti di Cam e Iafet si uniscono a «quegli uomini che sono 
nati dalla grande eterna conoscenza; infatti l’ombra della sua 
potenza proteggerà da tutte le opere malvagie e da tutte le im¬ 
monde passioni coloro che dimorano presso di lei. Poi il seme 
di Cam e Iafet costruirà dodici regni...». Un secondo tentativo 
del Demiurgo Saklas (= il Folle) d’impedire per mezzo di una 
nuova catastrofe, questa volta di fuoco, zolfo e pece (un evi¬ 
dente riferimento alla storia biblica di Sodoma e Gomorra, Gen. 
19,1-29), che questo sviluppo si realizzi, fallisce. I Grandi uo¬ 
mini vengono salvati dalle Nuvole di Luce Abrasax, Sablo e 
Gamaliel, che calano giù fino a loro e li rapiscono «più in alto 
degli angeli e delle potestà delle potenze» in «un eone incor¬ 
ruttibile». «Gli uomini diverranno simili a quei (santi) angeli, 
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giacché essi non sono loro estranei, ma operano sul seme indi¬ 
struttibile». A questa fa seguito un’ulteriore, terza redenzione 
(NHC v,5, 77,27-83,4): la venuta deH’Illuminatore ((ptoo-TYjp) 
della conoscenza. Egli salva dalla morte quei discendenti dal 
seme di Noè, Cam e Iafet «che pensano nel loro cuore alla co¬ 
noscenza del dio eterno». Allo stesso tempo confonde coi suoi 
«segni e miracoli» il dio creatore, i cui tentativi di distruggerlo 
vanno a vuoto perché sono diretti unicamente alla sua «carne» 
ed egli in essa non vede che un’illusione. 

A questo punto s’inserisce una sorta di excursus che tratta di 
tredici regni e di una stirpe senza re, ciascuno dei quali fa una 
affermazione diversa sull’origine dell’Illuminatore (NHC v,j, 
77,27-83,4). Questa sezione è una delle più straordinarie e di 
interpretazione non facile. Evidentemente, almeno nella reda¬ 
zione e nel contesto presente, l’Illuminatore è Seth, il Reden¬ 
tore, la cui apparizione può essere narrata o espressa ricorren¬ 
do alle diverse tradizioni mitologiche delle contemporanee con¬ 
cezioni del Salvatore e del Redentore (soprattutto anche quel¬ 
le iraniche). L’unica concezione giusta, tuttavia, è quella della 
«stirpe senza re», che qui sono gli gnostici, più precisamente i 
sethiani, secondo un’autodenominazione confermata anche da 
altri testi. Questa concezione viene così descritta: 

Dio ha scelto lui (l'Illuminatore) tra tutti gli eoni. Per mezzo di lui ha fat¬ 
to nascere una conoscenza (yvójctk) dell'Immacolato (dio) della Verità. 
Essa ha detto: «[Il grande] l'Illuminatore è uscito da un etere estraneo, [da 
un] grande eone. [Egli ha fatto risplendere la stirpe] di quegli uomini 
che si era scelti, così che essi illuminano l’intero eone» (NHC v,5, 82,19- 

83,4)- 

In contrasto con questa visione si può leggere quanto afferma 
il secondo regno, una storia che sembra derivare da un antico 
tema delle fiabe popolari: 

Egli nacque da un grande profeta. E venne un uccello, prese il fanciullo 
che era nato [e] lo portò [con sé] su un’alta montagna e fu nutrito dal¬ 
l'uccello del cielo. Un angelo apparve colà [e gli] disse: «Alzati! Dio ti 
ha onorato». Egli ricevette onore e forza e così giunse all’acqua (NHC 
v,5, 78,6-17), 
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apparve cioè in questo mondo (è possibile anche un riferimen¬ 
to al battesimo). 

Il quinto regno invece dice: 

Egli nacque da una goccia del cielo che fu gettata nel mare. L’abisso l’ac¬ 
colse, lo allevò [e] lo sollevò al cielo. Egli ricevette onore e forza e così 
[giunse] al[l’acqua] (NHC v,$, 79,19-27). 

Il decimo regno descrive Porigine in maniera più cruda: 

Il suo dio amò una nuvola della concupiscenza; lo generò (eiaculando) 
nella propria mano c gettò gocce (di seme) sulla nuvola che aveva accan¬ 
to e lui fu generato. Egli ricevette onore e forza in quel luogo e così giun¬ 
se all’acqua (NHC v,5, 81,14-23). 

Semplice è l’idea del dodicesimo regno: 

Egli è nato da due Luminari ((ptuarripe*;), fu nutrito, ricevette onore e 
forza e così giunse all’acqua (NHC v,5, 82,4-10). 

L’idea che sta a monte di queste quattordici affermazioni circa 
il Redentore gnostico è naturalmente anche quella della rivela¬ 
zione continuativa, giacché i regni vanno visti anche come una 
successione orizzontale, che culmina nell’ultimo luogo di ap¬ 
parizione di quell’illuminatore che, sotto diverse forme, è pur 
sempre il medesimo. Dopo comincia già il tempo della fine, 
che si apre con la contrizione dei popoli per la loro incom¬ 
prensione verso gli uomini della gnosi e con la condanna degli 
angeli responsabili di questa situazione. Possono ottenere la 
salvezza soltanto coloro che hanno fatto tesoro «delle parole 
del dio degli eoni» e che «conoscono l’eterno dio con una sa¬ 
pienza della conoscenza (yvdjat^) e attraverso l’insegnamento 
degli angeli in eterno» (NHC v,j, 85,1-18). Finisce così «la se¬ 
greta conoscenza di Adamo che egli ha comunicata a Seth». 
L’«eterna conoscenza (yvcLatt;)» viene raggiunta dagli gnostici, 
come si legge in un’appendice conclusiva, mediante «gli Illu¬ 
minatori nati dal Logos ed eterni, che sono originati dal santo 
seme (se. la stirpe dei sethiani)». 

Il Redentore Seth nel Vangelo degli Egiziani. In che modo 
il Redentore Seth si prenda cura della sua stirpe sulla terra per 
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proteggerla è raccontato in uno scritto prodotto dalla mede¬ 
sima scuola gnostica, il Vangelo degli egiziani : 30 

Allora vide il grande Seth l’attività del diavolo (StapoXoc;), i suoi molte¬ 
plici artifici e i suoi piani, che avrebbero dovuto colpire la sua stirpe, che 
è imperitura e non vacilla, (vide) le persecuzioni mediante le sue (del dia¬ 
volo) potenze e i suoi angeli e il loro errore (riXavr)); (vide) come essi (in 
questa maniera) avessero l’ardire (di agire) contro se stessi... Ed egli 
chiese custodi per il suo seme. E allora uscirono dagli eoni 400 angeli ete¬ 
rei e con loro il grande etere Osiel e il grande Selmechel, per vigilare sul¬ 
la grande stirpe imperitura, suo frutto, e [quindi sui] grandi uomini del 
grande Seth, da questo istante e momento della verità e della giustizia in 
poi, fino al compimento delPeone e dei suoi dominatori (gli arconti), che 
i grandi giudici hanno [sin d’ora] condannato a morte (NHC 111,2, 61, 
16-62,24). 

Il medesimo testo contiene anche la sorprendente affermazio¬ 
ne che una delle sacre dimore della stirpe di Seth sarebbero 
Sodoma e Gomorra; dunque le due città che nella tradizione 
biblica vengono giudicate negativamente hanno per gli gnosti¬ 
ci una valenza positiva, giacché appartengono alla storia della 
salvezza. Ireneo riferisce la notizia che una corrente gnostica 
si sarebbe considerata parente di Caino, di Esaù e dei sodomiti 
( Adv . Haer . 1,31,1). S'incontreranno ancora simili giudizi ca¬ 
povolti della storia giudaica. Tale capovolgimento di valori è 
una conseguenza del rifiuto del Dio creatore della Bibbia, con¬ 
siderato un essere inferiore e ostile. 

Allora venne il grande Seth e portò il proprio seme e lo si seminò negli 
eoni nati [nella caducità], il cui numero è la misura di Sodoma. Alcuni di¬ 
cono che Sodoma sia il pascolo felice [per il seme] del grande Seth, cioè 
Gomorra. Altri invece [dicono] che il grande Seth tolse la sua pianta da 
Gomorra e la trapiantò nel secondo luogo, che egli chiamò Sodoma 
(NHC 111,2, 60,9-18). 

Il Redentore nell'Apocrifo di Giovanni . Di una triplice di¬ 
scesa della figura del Redentore, indicata qui come la Prowi- 

30. Uso l'edizione del testo di J. Doresse: Journal asiatique (1966) 330-429 e la tra¬ 
duzione condotta su questa edizione da H.-M. Schenke: NTS 16 (1969-70) 196-208, e 
anche l’edizione, oggi disponibile, delle due versioni curata da A. Bòhlig, Nag Ham- 
madì Co dice s III 2 and IV 2. 
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denza (npóvoia) ed identificata con Cristo nella redazione fina¬ 
le dello scritto, parla l’appendice della versione più lunga del- 
T Apocrifo di Giovanni (NHC ii,i, 30,11-31,27). 31 II passo fa 
anche vedere come la gnosi abbia concepito tale discesa: come 
un’andata nella tenebra, nel Caos, nel mondo degli inferi, che 
sarebbe poi questo nostro mondo. In questa venuta il Reden¬ 
tore rimane alPinizio sconosciuto alle Potenze. Questo moti¬ 
vo della magica cappa d’invisibilità è una delle caratteristiche 
dei miti gnostici del Redentore e il lettore Pincontrerà di fre¬ 
quente. Lo scotimento provocato dalla venuta del Redentore è 
percepito dall’intero cosmo, giacché si tratta dell’irruzione pre¬ 
potente di un altro mondo nello spazio delimitato dal Fato. In 
altri testi la venuta è paragonata allo sfondamento dei «muri» 
e dei «catenacci» che racchiudono il mondo. In questa fase si 
può anche avere (come, ad esempio, nella letteratura mandai- 
ca) una lotta col Signore della Tenebra, la cui sconfitta e il cui 
incatenamento esprimono la certezza, da parte della comunità 
gnostica, della vittoria della Luce. Nel nostro testo si ricorda su¬ 
bito alPinizio lo stretto nesso che lega il Redentore e i redenti 
(il «seme»): l’entrata del seme di Luce in questo mondo è, al 
tempo stesso, la prima discesa della potenza redentrice. Ed alla 
fine la narrazione sfocia analogamente nella chiamata atempo¬ 
rale al risveglio rivolta all’uomo bisognoso di redenzione e poi 
nella sua redenzione. 

Ma io sono la perfetta Provvidenza (7ipóvoia) del Tutto. Io mi sono mu¬ 
tata nel mio seme (discendenza), poiché fui qui per prima, avendo per¬ 
corso tutte le vie. Io sono infatti la ricchezza della Luce. Io sono la me¬ 
moria del Pleroma (7tXripco(Aa) (celeste). Ma io andai nella grande Tene¬ 
bra e resistetti finché giunsi nel mezzo della prigione. E le fondamenta 
del Caos tremarono e io mi nascosi ai loro (delle potenze) occhi a moti¬ 
vo della loro malvagità ed esse non mi riconobbero. E tornai una secon¬ 
da volta [nella tenebra] e andai e uscii da coloro che appartengono alla Lu¬ 
ce, io, che sono la memoria della Provvidenza (rcpóvoia). Andai nel mez¬ 
zo della Tenebra e neH’interno degli inferi, seguendo il mio piano di sal- 

31. Testo e traduzione in M. Krause - P. Labib, Die drei Versionen des Apokryphon 
des Johannes , 195 s. Cf. anche K. Haardt, Gnosis , 172 ss. e H.-M. Schenke in J. Lei- 
poldt - W. Grundmann, Umwelt des Urchristentums il, 3J2. 


93 



vezza. E le fondamenta del Caos traballarono per cadere su coloro che 
sono nel Caos e annientarli. E io tornai di corsa su, alla mia radice di 
Luce, affinché non fossero distrutti prima del tempo. E ancora uscii per 
la terza volta, io che sono la Luce che è nella Luce, la memoria della Prov¬ 
videnza (rcpóvoia), per scendere ed entrare nel mezzo della Tenebra e 
nell’interno degli inferi. Io riempii il mio volto con la Luce del compi¬ 
mento del loro (delle potenze) eone ed entrai nel mezzo della loro pri¬ 
gione, che è la prigione del corpo, e dissi: «Chi ascolta si alzi dal sonno 
profondo!». Allora egli pianse (l’uomo da redimere) e versò grosse la¬ 
crime. Si asciugò gli occhi e disse: «Chi è che chiama il mio nome, e da 
dove mi è venuta questa speranza, mentre io mi trovo nei ceppi della pri¬ 
gione?». E io dissi: «Sono la Provvidenza (7ipóvoia) della pura Luce. So¬ 
no il pensiero dello Spirito verginale, che t’innalza ad un luogo altissimo. 
Tirati su e ricorda che sei tu che hai udito (questa voce) e segui la tua ra¬ 
dice -sono io, il Misericordioso - e guardati dagli angeli della meschini¬ 
tà e dai demoni del Caos e da tutti coloro che si attaccano a te e stai at¬ 
tento al sonno profondo e all’inviluppamento nel profondo degli inferi». 
E lo tirai su in piedi e lo segnai nell’acqua di Luce con cinque sigilli, af¬ 
finché la morte non avesse più, da quel momento, alcun potere su lui. 

La dottrina del Redentore secondo la Protennoia . Un’altra 
esposizione della soteriologia affine al brano appena esamina¬ 
to, come del resto all’ideologia sethiana in genere, è contenuta 
in uno scritto di Nag Hammadi, del tutto ignoto prima della 
scoperta del fondo e ora conosciuto come Protennoia trifor - 
me y il quale proviene da un codice, convenzionalmente indica¬ 
to come Codice XIII y andato perduto già nella tarda antichità 
(v. sopra, p. 93). 31 In tre parti, che assumono frequentemente 
cadenza e stile innico e costituiscono la «dottrina della mani¬ 
festazione» (epifania), viene sviluppato, sotto forma di una dot¬ 
trina trinitaria, il ruolo cosmologico e soteriologico della per¬ 
sonificazione del Primo Pensiero del Padre primordiale. In 
una triplice rivelazione sotto forma di Padre, Madre (o Don¬ 
na) e Figlio, «il grido (di redenzione) risuona in tre dimore» 


32. Oltre Tedizione fotografica, voi. io (1973), utilizzo la traduzione di G. e H.-M. 
Schenke: ThLZ 99 (1974) 734-746. Cf. anche le due edizioni uscite nel frattempo a 
cura, rispettivamente, di Y. Janssens (NCNH 4) e G. Schenke (TU 132) Berlin 1984, 
con le mie osservazioni: ThR 54 (1989) 149 ss. Nella nostra esposizione si rinuncia a ri¬ 
produrre il parallelismus membrorum. 
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(NHC xm,i, 37,21-23). Mentre la Madre rappresenta la Pro- 
tennoia stessa e viene chiamata, tra Paltro, anche Barbelo (NHC 
xm, 1, 38,9), il Figlio è la Parola (Xóyoc;): egli è nato dalla di lei 
«chiamata» e prosegue la sua opera con la rivelazione definiti¬ 
va (Tultima mano che ha rielaborato lo scritto lo collega con la 
figura di Cristo). Dietro la Protennoia si scorgono le sembian¬ 
ze lontane di una divinità suprema, del genere che gli gnostici 
hanno spesso utilizzato per il loro pensiero dialettico (basti ri¬ 
cordare la figura della Sapienza, v. sopra, pp. 128 ss.). Non è 
possibile riprodurre qui per esteso il testo, certamente notevo¬ 
le, ma anche estremamente lacunoso e quindi di molto incerta 
lettura e comprensione. Comunque, anche la citazione di po¬ 
chi passaggi può bastare a illustrare egregiamente il nostro te¬ 
ma, soprattutto per quanto attiene all’idea di «chiamata». Si co¬ 
mincia con la prima discesa, la «rivelazione primordiale» della 
Protennoia sotto forma di Padre. 

Io [scesi giù nel] mezzo degli inferi. Risplendetti [sopra la] tenebra. So¬ 
no io colei che fece sgorgare Inacqua] (della conoscenza?). Sono io colei 
che è celata nelle acque [splendenti]. Sono io colei che è uscita verso il 
Tutto... Sono io colei che è piena della chiamata. Attraverso di me viene 
fuori la conoscenza (yvcóatc), che sta negli (eoni) ineffabili e inconosci¬ 
bili. Io sono la percezione e il sapere, colei che fa risuonare una chiama¬ 
ta per mezzo di un pensiero. I[o] sono la vera chiamata, che fa risuonare 
un grido in ciascuno, ed essi per mezzo di lei (se per mezzo della cono¬ 
scenza) [mi] riconoscono per quella che sono, poiché in [loro] c’è un se¬ 
me (della Luce). Io sono il Pensiero del Padre [e] attraverso di me uscì 
per la prima volta la [chia]mata, cioè la conoscenza dell’Infinito - io che 
sono il pensiero del Tutto, io che sono unita col Pensiero inconoscibile 
e incomprensibile. Sono io che apparvi in tutti coloro che mi conobbe¬ 
ro. Infatti sono io che sono unita con ciascuno mediante il Pensiero na¬ 
scosto e una sublime chiamata (NHC xiii,i, 36,4-26). 

Successivamente alla creazione del mondo e delTuomo median¬ 
te «il grande Demone» che è, come in altri testi, un prodotto 
della Sapienza o dellTntelligenza (eTuvota) della Luce (NHC 
xm,1, 39,30 s.; 40,15 s.), segue un'altra discesa della «Mente» 
per assistere le particelle di Luce prigioniere e assicurare la lo¬ 
ro liberazione. 
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Ma ora venni giù e raggiunsi il Caos e fui presso i miei, che sono in quel 
luogo... (il testo è parzialmente corrotto)... Io voglio comunicarvi (il di¬ 
scorso è ora diretto alla comunità) un segreto ineffabile e indescrivibile: 
con la mia Provvidenza (7tpóvota) ho sciolto per voi tutti i vostri legami 
e ho spezzato le catene dei demoni degli inferi, che serravano le mie mem¬ 
bra, per muoversi (?); ho abbattuto gli alti muri della Tenebra e ho sfon¬ 
dato le solide porte degli spietati; ho infranto i loro chiavistelli (e simil¬ 
mente ho domato) l’energia malvagia e colui che vi colpisce e colui che 
vi ostacola c il Tiranno e l’Avversario e colui che c il Re (della Tenebra) 
e il Vero Nemico. Tutto questo ho voluto che sapessero i miei, che sono 
i figli della Luce, così che essi dissolvano tutte queste (forze) c siano li¬ 
beri da tutti questi vincoli ed entrino nel luogo nel quale essi una volta 
si trovavano. Io sono il primo, che scese a motivo della mia parte, che è 
lo Spirito (7ive0[xa), il quale è nell’anima (+ u xf)) 1 ° parlai con gli ar¬ 

conti e con le potenze nella loro lingua, giacché io scesi (attraverso di 
loro). Ma i miei segreti li dissi (soltanto) ai miei, (giacché si tratta di) un 
segreto nascosto. Ed essi si liberarono dai legami c dall’eterna ignoranza 
(o: e dal sonno eterno). E io produssi un frutto in loro, che è il ricordo 
dell’eone immutabile e della mia dimora e di quella [del loro Pa]dre... 
(NHC xiii, i, 40,29-41,32). 

Nella seconda «dottrina» la Protennoia appare «sotto forma 
di donna» per parlare della «fine dell’eone». Il discorso inizia 
nuovamente con la sua presentazione: 

Io sono la chiamata che fu manifestata mediante il mio pensiero. Sono il 
compagno di coppia, io che vengo chiamata il Pensiero dell’Invisibile, che 
vengo chiamata la Voce Immutabile. Io vengo chiamata la Compagna di 
coppia. Sono da sola, io che sono intatta. Sono la madre della chiamata, 
io che parlo in molteplice maniera, io che riempio (o: che porto a compi¬ 
mento) il Tutto, io che posseggo in me la conoscenza, la conoscenza del¬ 
le Infinità. Io sono la parola che è in ogni creatura e vengo riconosciuta 
a partire dal Tutto. Sono colei che fa echeggiare il suono della chiamata 
nelle orecchie di coloro che mi hanno conosciuta, cioè i Figli della Luce 
(NHC xiii, 1, 42,4-16). 

È tipico del pensiero gnostico che la chiamata degli esseri lu¬ 
minosi risulti estranea e incomprensibile per le potenze infe¬ 
riori e che queste non possano quindi pervenire alla vera cono¬ 
scenza (nel caso presente neppure si rendono conto della loro 
fine imminente). 

Quella voce che abbiamo intesa ci è estranea e non la capiamo né sappia- 
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mo donde venga. Venne (e) gettò il terrore in mezzo a noi e debolezza 
nelle membra delle nostre braccia (NHC xiii,i, 44,6-10). 

Nella terza parte parla infine il Figlio sotto forma di Parola 
(kòyoc): è la terza forma di rivelazione della Protennoia. Que¬ 
sta sezione è stata definita «un parallelo (dal punto di vista del 
contenuto) al prologo del quarto vangelo». 33 

Io sono la [Parojla (Xóyo<;) che abita [nella Luce] ineffabile (NHC xiii,i, 
46,5-6)... 

Io solo sono la Parola (Xóyo<;) ineffabile, intatta, incommensurabile, 
incomprensibile. 

È una Luce nascosta che porta un frutto vivente (c) fa sgorgare acqua 
viva dalla fonte invisibile, intatta e incommensurabile. Cioè, (sono) Tir- 
ripetibile chiamata della gloria della Madre, la gloria della creazione di 
dio, un vergine (nato) da un Intelletto (voO;) nascosto. Cioè (sono) il Silen¬ 
zio inimitabile, celato al Tutto; una Luce incommensurabile, la sorgente 
del Tutto, la radice di tutto Teone, la base che sostiene ogni movimento 
degli eoni (e) fa parte della Grande Gloria; il fondamento di ogni base, il 
respiro (vitale) delle potenze, Tocchio delle tre dimore (= i tre luoghi di 
manifestazione); come chiamata nata da un pensiero (e) come parola (Xó- 
yo^) (pronunciata) da una voce, la quale (parola) fu inviata a illuminare co¬ 
loro che abitano nella Tenebra (NHC xiii,i, 46,14-33) ... E mi mostrai 
(agli arconti) nella somiglianza della loro immagine (esteriore) e indos¬ 
sai Tabito di tutti loro. [E] mi nascosi a loro ed essi non riconobbero co¬ 
lui che mi dà forza. Infatti io sto in tutte le potenze c le forze e negli an¬ 
geli e in ogni movimento c[hc c*]è in tutta la materia (uXtj). E mi nascosi 
a loro finché non mi rivelai ai miei fratelli. E nessuno di loro mi riconob¬ 
be, ben[chc] io sia colui che è attivo in loro, ma essi pensarono] che il Tut¬ 
to [fosse stato creato] da loro, perché sono ignoranti [e] non conoscono 
[la loro] radice, il luogo dal quale sono germogliati. [Io] sono la Luce che 
illumina il Tutto. Io sono la Luce che gioisce dei fratelli. Poiché io sono 
venuto nel mondo (xÓo-jjlo^) [della mo]rte a motivo dello Spirito (7rveù[i.a) 
che è stato lasciato in esso (nel mondo)... il quale era uscito [dalla since¬ 
ra] Sapienza (o-expta) ... (NHC xiii,i, 47,15-34). 

L’attività della Parola liberatrice avviene nel segreto e confor¬ 
memente alla situazione esistente nel cosmo: 

[Quando] giunsi in quel luogo, mi travestii da figlio del Protogenitore (àp- 
XiyEveTcop) e fui uguale a lui fino alla fine del suo giudizio, cioè (la fine) 

33. K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testament , 76. Per il vangelo di Giovanni v. sot¬ 
to, pp. 386 ss. Cf. la presentazione di C. Colpe: JbAC 17 (1975) 122-124. 
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dell’ignoranza del Caos. E mi mostrai tra gli angeli nella loro forma e tra 
le potenze, come se fossi uno di loro, ma tra i figli dell’uomo come se fos¬ 
si un figlio d’uomo. Benché io sia il Padre di ognuno, mi nascosi a tutti 

( >er mostrarmi soltanto alle mie membra. E io li ammaestro in merito al- 
e disposizioni ineffabili e ai fratelli. Questi insegnamenti non possono ve¬ 
nire comunicati a nessuna forza e a nessun potere arcontico, ma unica¬ 
mente ai Figli della Luce... (NHC xiii,i, 49,11-26). 

Le «disposizioni» sono i misteri liturgici della comunità gno¬ 
stica (i «cinque sigilli»), che in questo modo vengono anch’es- 
si fatti risalire a una istituzione del Rivelatore. 

La funzione redentrice del Logos . In che maniera si esplichi 
la funzione redentrice del Logos senza che questi assuma la 
forma di una persona è narrato, oltre che nei testi ermetici già 
citati (nei quali il Noù<; ha la medesima funzione), in uno scrit¬ 
to del fondo di Nag Hammadi, La dottrina autentica, 34 con ef¬ 
ficace incisività: 

La nostra anima è veramente ammalata, giacché abita in una ben misera 
casa (se. il corpo), [c] la materia ferisce i suoi (dell’anima) occhi nel ten¬ 
tativo di accecarla. Perciò essa corre dietro alla Parola (Xóyo^) e se la po¬ 
ne sugli occhi come una medicina, che si applica e scaccia [la cecità]... (con¬ 
testo danneggiato) ... e allora quello, [quanjdo si trova nell’ignoranza, è 
compl[etamente] al bu[io] e in balìa della materia (uXr)). Così è con l’a¬ 
nima, in quanto ogni volta [riceve] una Parola (Xóyoq) per stendersela su¬ 
gli occhi come un medicamento, in modo che possa vedere di nuovo e la 
sua Luce faccia sparire i nemici che lottano contro di lei e li accechi con 
la sua Luce, li faccia prigionieri con la sua venuta e li abbatta con un’a¬ 
zione incessante e agisca coraggiosamente con la propria forza e col pro¬ 
prio scettro. Mentre i suoi nemici la seguono, pieni di vergogna, con lo 
sguardo, lei vola veloce in alto, verso la propria camera del tesoro, nella 
quale dimora il suo Intelletto (voù;, quale suo doppio celeste), verso i suoi 
sicuri granai (NHC vi,3, 27,25-28,26). 

A questo punto viene introdotta una similitudine che parago¬ 
na la vita degli gnostici ovvero della loro anima a un pesce, al 


34. Testo e traduzione in M. Krause, Gnostische und hermetisebe Schriften , 133-149. 
Utilizzo l’analisi del testo, con relativa introduzione, di W.-P. Funk: ThLZ 98 (1973) 
251-259. Cf. anche il testo con traduzione di G. McRae nella collana CGL, ed. D.M. 
Parrot (NHS 11) 257-289 e le mie considerazioni relative alPedizione di J.-É. Ménard 
(BCNH 2) in ThR 50 (1985) 10-13. 
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quale un pescatore (esplicitamente chiamato l'Avversario) dà la 
caccia con reti e ami (NHC vi,3, 29,3-25). 

La dottrina della rivelazione secondo il Libro di Baruc. Per 
concludere quest'argomento esaminiamo ancora un altro esem¬ 
pio della concezione della rivelazione continuativa, un esem¬ 
pio che proviene dalla testimonianza di un padre della chiesa. 
Nella sua Confutazione di tutte le eresie , Ippolito parla, tra gli 
altri, di uno gnostico Giustino, che avrebbe scritto un libro in¬ 
titolato Baruc (Hipp., Ref 5,24). Da quest’opera, che l’eresio¬ 
logo giudica lo scritto più pericoloso di tutti, Ippolito cita una 
parte abbastanza ampia, accompagnata dalle sue chiose, che va 
considerata una delle testimonianze più originali, e anche più 
antiche, della gnosi ( Ref 5,26-27). Qui, senza affrontare in ma¬ 
niera approfondita il problema di questa «gnosi di Baruc», se 
ne vuole esaminare un po' più da vicino la dottrina della rive¬ 
lazione. Il sistema che è alla base di questa visione è ancora 
molto attaccato alla matrice giudaica ed è debitore delle sue idee 
all'Antico Testamento. Ci sono tre forze primordiali: il Bene, 
dotato di prescienza e considerato la divinità suprema; Elohim 
(quindi il Dio dell’Antico Testamento), potenza maschile con 
poteri limitati e capacità creativa; Edem, il principio femminile 
(cioè la Terra). Dall’unione di Elohim ed Edem nascono ven¬ 
tiquattro angeli, dodici paterni e dodici materni opposti tra lo¬ 
ro: i primi rappresentano il lato buono del cosmo, i secondi 
quello cattivo. Il terzo angelo di ciascun gruppo svolge fun¬ 
zioni particolari: quello paterno si chiama Baruc (che in ebrai¬ 
co significa «benedetto») e quello materno si chiama invece 
Naas (dall’ebraico nahas y serpente). I due rappresentano anche 
i due alberi del paradiso: Baruc l’Albero della Vita, Naas il fa¬ 
tale Albero della Conoscenza del bene e del male. In questo 
sistema si mantiene pertanto la visione biblica del serpente. 
L'uomo viene creato da tutti gli angeli insieme usando la metà 
superiore, antropomorfa di Edem, la cui parte inferiore, a for¬ 
ma di serpente, serve invece per creare gli animali. Quale «sim¬ 
bolo della loro unione e del loro amore», Elohim dota la pri- 
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ma coppia umana dello spirito (7iveu[j.a) ed Edem dell’anima 
( 4 ;U X 1 Q)- Dopo la creazione Elohim ascende coi suoi angeli in 
cielo e lì scopre il dio buono «alPestremo confine superiore 
del cielo». Elohim rimane presso di lui e vuole servire unica¬ 
mente il Bene, ma desidera prima distruggere la sua creazione, 
«giacché il mio Spirito è stato incatenato agli uomini e io vo¬ 
glio riprenderlo qui con me». Il Bene non permette tuttavia 
che ciò avvenga: il mondo deve restare a Edem come sua pro¬ 
prietà. Edem, adirata per essere stata abbandonata dal suo com¬ 
pagno, si vendica scatenando i propri angeli contro lo spirito 
delPuomo, in modo che suscitino discordie e «divorzi», e cir¬ 
condino la terra sotto forma di segni zodiacali. Soprattutto il 
suo terzo angelo, Naas, riceve «grande potere per tormentare 
lo spirito di Elohim, che è negli uomini, con ogni sorta di pu¬ 
nizioni». «Come il Padre Elohim vide tutto questo, mandò Ba- 
ruc, il terzo angelo, in soccorso allo spirito che è in tutti gli 
uomini». Egli mette in guardia Puomo, che si trova ancora nel 
paradiso (in ebraico eden = giardino, assonante con Edem), 
dal Serpente (Naas) che si trova nell’Albero della Conoscenza 
e istiga alla sfrenatezza. Tuttavia il Serpente riesce ad abusare 
di Adamo ed Èva, originando la pederastia e l’adulterio. 

Da quel momento il bene e il male dominarono gli uomini, entrambi na¬ 
ti da un medesimo principio, quello del Padre. Infatti, una volta che il 
Padre (Elohim) fu risalito al Bene, mostrò la via a quanti volevano sali¬ 
re; ma, avendo abbandonato Edem, produsse la causa del male per lo spi¬ 
rito del Padre che è negli uomini. 

Diventa pertanto necessario un intervento continuo di Baruc 
per redimere gli uomini, con un’attività che costituisce un ri¬ 
scontro positivo (al contrario di altri sistemi gnostici) alla sto¬ 
ria biblica della salvezza ed è continuamente disturbata dalle 
macchinazioni del Serpente: 

Allora Baruc fu mandato a Mosè e per bocca sua parlò ai figli d’Israele, 
affinché essi si volgessero al Bene. Ma il terzo [angelo materno, Naas il 
Serpente] oscurò, servendosi delPanima (^ux^l) proveniente da Edem c 
che abita in Mosè come in tutti gli (altri) uomini, i comandamenti di Ba¬ 
ruc c fece in modo che essi ascoltassero (invece) i suoi (il che implica che 
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la Legge di Mosè non proviene dal dio supremo!). Perciò l’anima avver¬ 
sa lo spirito ( 7 iveùfj.a) e lo spirito l’anima... entrambi dimorano in tutti 
gli uomini, maschi e femmine. E dopo ciò Baruc fu inviato nuovamente, 
(questa volta) ai profeti, affinché per loro mezzo lo spirito, che abita ne¬ 
gli uomini, ascoltasse e si allontanasse da Edem e dall’opera malvagia (se. 
la creazione), così come (una volta) se n’era allontanato il Padre Elohim. 
Ma ugualmente, e con la medesima intenzione, Naas riuscì a far cadere i 
profeti mediante l’anima... Li fece cadere tutti ed essi non ascoltarono le 
parole di Baruc, che Elohim aveva prescritto. Infine Elohim scelse tra gli 
incirconcisi (se. i pagani) come profeta Ercole e lo mandò a sottomettere 
i dodici angeli di Edem e a liberare il Padre dai dodici angeli malvagi 
della creazione: sono queste le dodici fatiche di Ercole che Ercole af¬ 
frontò in successione... Quando pensava di avere già sconfitto (i dodici an¬ 
geli), gli si avvicinò amorosamente Onfale, cioè Babel ovvero Afrodite, 
e lo fece cadere e lo spogliò della sua forza, (cioè) dei comandamenti di 
Baruc che Elohim aveva emanato, e lo rivestì della propria veste, cioè 
della forza di Edem, la forza inferiore, e così la profezia di Ercole e la 
sua opera rimasero incompiute. Da ultimo Baruc fu inviato «ai giorni di 
Erode» (cf. Le . 1,5), fatto scendere ancora una volta da Elohim, e venne 
a Nazaret, trovò Gesù, il figlio di Giuseppe e di Maria, che, appena do¬ 
dicenne, custodiva il gregge, e gli rivelò, fin dall’inizio, tutto ciò che era 
avvenuto a Edem ed Elohim e quanto sarebbe successo in seguito c dis¬ 
se: «Tutti i profeti prima di te sono stati indotti in errore. Ora tu, Ge¬ 
sù, Figlio dell’Uomo, vedi di non farti indurre in errore, bensì annuncia 
agli uomini questo insegnamento (Xóyo;), informali a proposito del Pa¬ 
dre e del Buono e sali su al Buono e prendi posto lassù, insieme con Elo¬ 
him, il Padre di tutti noi». E Gesù diede ascolto all’angelo e disse: «Signo¬ 
re, io compirò ogni cosa» e si mise a predicare. Ora Naas voleva indurre 
in errore anche costui, ma non ci riuscì, perché egli rimase fedele a Ba¬ 
ruc. Allora Naas si adirò perché non era stato capace di indurlo in erro¬ 
re e lo fece crocifiggere. Ma egli (Gesù) abbandonò il corpo di Edem (= 
il corpo ilico-psichico) sul legno (della croce) e ascese al Bene. A Edem 
egli disse però: «Donna, eccoti qui tuo figlio» (cf. Gv. 19,26), cioè «Puo- 
mo psichico e terreno». Ma egli consegnò lo spirito nelle mani del Padre 
(cf. Le. 23,46) e raggiunse il Bene su in alto. 

La svalutazione della storia giudaica della salvezza . Si vede 
come in questo testo la figura di Cristo sia stata inserita in ma¬ 
niera organica nello schema della rivelazione continuativa por¬ 
tata dal Redentore gnostico. Prima di esaminare più accurata¬ 
mente la concezione gnostica di Cristo è interessante conside¬ 
rare un passaggio tratto da uno dei nuovi testi copti di Nag 
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Hammadi, che ridicolizza la storia giudaica della salvezza di 
fronte al possesso gnostico della verità, rappresentando così, 
in un certo senso, una visione opposta a quella del Libro di Ba¬ 
rite considerato poco sopra (benché anche in esso ci sia una chia¬ 
ra critica delle grandi figure deirAntico Testamento, nessuna 
delle quali è riuscita a resistere alle tentazioni delle potenze ili- 
co-psichiche). Nel Secondo insegnamento del Grande Seth y 
nel quadro della rivelazione di Seth-Cristo (NHC vii,2, 62,27- 
65,3), si legge: 55 

Proprio una ridicolaggine fu Adamo, che fu creato dal Settimo (De¬ 
miurgo) sul modello di una forma umana, come se fosse divenuto più 
potente di me e dei miei fratelli, mentre noi, rispetto a lui, siamo senza 
malvagità (e) non abbiamo peccato (come lui). 

Ridicoli furono anche Abramo, Isacco e Giacobbe in quanto i Padri 
hanno dato loro, mediante il Settimo, nomi secondo la loro natura, co¬ 
me se fossero divenuti più potenti di me e dei miei fratelli... (ecc., come 
prima). 

Ridicolo fu Davide, giacché suo figlio fu chiamato Figlio dell’Uomo, 
e ciò avvenne per opera del Settimo, come se fosse divenuto più potente 
di me e dei miei simili... (ecc., come sopra). 

Cosa ridicola fu anche Salomone, perché pensò di essere un Unto 
(Xptaxóc;), e mediante il Settimo divenne superbo, come se fosse divenu¬ 
to più potente di me e dei miei fratelli... (ecc., come sopra). 

Ridicoli furono i dodici profeti, presentandosi come imitatori dei veri 
profeti, nati per opera del Settimo secondo la loro natura, come se... (ecc., 
come sopra). 

Ridicolo fu Mosè, (presunto) «fedele servitore», che fu chiamato «l’a¬ 
mico (di Dio)», (poiché) per causa sua fu resa un’empia testimonianza, 
ma che non mi ha mai conosciuto, né lui né quelli che furono prima di 
lui. Da Adamo fino a Mosè e a Giovanni il Battista nessuno di loro ha 
conosciuto né me né i miei fratelli. Infatti ciò che essi possedevano era 
(soltanto) un insegnamento degli angeli, di osservare i cibi (se. le norme 
alimentari), e un’amara servitù. Mai hanno conosciuto una verità né la 
conosceranno mai, poiché sulla loro anima pesa un grande errore, così 
che essi non hanno mai la forza di pervenire all’intelletto (voùc;) della li¬ 
bertà e di conoscere. Ma grazie a mio Padre sono io colui che il cosmo 

35. Cf. testo e traduzione di M. Krause, Nette Texte , 135-137. Una traduzione è of¬ 
ferta anche da H.-M. Schenke e H.G. Bcchge: ThLZ 100 (1975). Cf. anche testo, tra¬ 
duzione francese e commento di L. Painchaud, Le deuxième traile du grand Seth 
(BCNH6, 1982). 
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non ha conosciuto e perciò lui (il Demiurgo) si elevò sopra me e i miei fra¬ 
telli... (ecc., come sopra). 

Proprio ridicolo fu quest’arconte poiché disse: «Io sono dio e non c’è 
alcuno che sia più grande di me. Io solo sono il Padre, il Signore...» (cf. 
Is. 45,5; 44,6 s.; anche Es. 20,5), come se fosse divenuto più potente di 
me e dei miei fratelli... (ecc., come sopra). Poiché noi divenimmo padro¬ 
ni della sua dottrina, le sue parole sono vane e lui non si trova in accor¬ 
do col nostro (vero) Padre. E così noi, a motivo della nostra amicizia, ci 
impossessiamo del suo insegnamento, poiché lui è superbo nella sua va¬ 
nagloria e non concorda col nostro Padre. Infatti egli fu ridicolo per il 
suo (auto)giudizio e per la sua falsa profezia. 

Segue poi la chiamata al risveglio per coloro che sono anco¬ 
ra «ciechi», cioè per coloro che sono ancora privi di conoscen¬ 
za. La conoscenza liberatrice che viene comunicata dal Reden¬ 
tore è un bene esoterico degli eletti, inconoscibile per le po¬ 
tenze malvagie del cosmo, perché appartiene a un altro mon¬ 
do, a un mondo «straniero». 


La figura di Cristo nella gnosi 

Si è già detto che la formazione della dottrina gnostica del 
Redentore è evidentemente indipendente dal cristianesimo, 
sebbene in molti sistemi e trattati s’incontri la figura di Cristo, 
Diversi studi basati sui nuovi testi gnostici di Nag Hammadi 
hanno dimostrato, con un soddisfacente grado di certezza, che 
in molti casi la figura di Cristo rappresenta un inserimento se¬ 
condario nel contesto (così, ad esempio, nell ’Apocrifo di Gio¬ 
vanni [NHC 11,1], nella Sapienza di Gesù Cristo [NHC 111,4 e 
BG 3], e in altri casi ancora). Questo inserimento secondario è 
avvenuto, ad esempio, facendo dello scritto una rivelazione del 
Cristo esaltato ai suoi discepoli secondo il genere letterario del 
dialogo (di rivelazione), nel quale i discepoli ignoranti si fanno 
istruire dal loro maestro sui segreti della dottrina gnostica. In 
altri casi la figura di Cristo è identificata con uno dei principa¬ 
li esseri luminosi, in primo luogo col Figlio del Padre primor¬ 
diale, che è allo stesso tempo il primo Rivelatore o Redentore; 
in questa concezione Cristo diventa un elemento importante 


203 



del Pleroma gnostico e della soteriologia. Questo fenomeno 
comportò, naturalmente, svariate conseguenze: prima di tutto 
per la dottrina gnostica stessa, poi anche per la concezione di 
Cristo, cioè per la cristologia, e, infine, anche per la teologia 
cristiana ufficiale in genere, sia in senso positivo sia in senso 
negativo. Come si è visto, la soteriologia gnostica consiste so¬ 
prattutto di due momenti: la rivelazione primordiale e la rive¬ 
lazione continuativa. Entrambe sono state riferite a Cristo, 
come abbiamo già visto analizzando alcune testimonianze (v. 
sopra, pp. 183 ss.). Anche il Nuovo Testamento ci offre alcuni 
esempi concreti di quest’evoluzione, che sono tra le testimo¬ 
nianze più antiche di tale fenomeno bivalente: da un lato la 
cristianizzazione di concezioni gnostiche, dall’altro la gnosti- 
cizzazione di posizioni cristiane. Per quanto riguarda la dot¬ 
trina della rivelazione primordiale, si può menzionare l’inizio 
del vangelo di Giovanni (cf. specialmente Gv. 1,1-5.9-12), do¬ 
ve il riferimento al ‘kòyoc, segnala uno sfondo gnostico ed è 
stato certamente ripreso da un inno gnostico. 36 Nella medesi¬ 
ma categoria rientra anche l’inno a Cristo della lettera ai Filip- 
pesi (cf. FU. 2,6-8). 37 Allo stesso tempo l’idea dell’attività reden¬ 
trice continuativa è stata necessariamente collegata all’evento 
cristologico, nel senso che la Rivelazione portata dal Cristo 
viene presentata come la chiave di volta di tutto il processo ri- 
velatorio oppure viene trasferita direttamente dal tempo pri¬ 
mordiale al «centro del tempo». In questa prospettiva vanno 
considerate, ad esempio, la dottrina dello Spirito di Verità o 
del Consolatore (TrapàxXrjToc;) nel medesimo quarto vangelo 
oppure gli inni della lettera ai Colossesi (Col. 1,15-20; 2,13- 
15). Anche la lettera agli Ebrei contiene tracce della rivelazio¬ 
ne continuativa laddove si parla del popolo di Dio che cerca 

36. Come ha dimostrato con certezza R. Bultmann, Das Evangelium des Johannes. 
Questa posizione e stata ulteriormente confermata di recente da H.-M. Schenke in 
K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testamenti 116 ss. c n. i; H.-M. Schenke - K.M. Fi¬ 
scher, Einleitung in die Schriften des Neuen Testaments n (Berlin 1979) 168-206. Lo 
stato della questione è presentato da W. Schmithals, Neues Testament und Gnosis , 
96-123 e P. Vielhauer, Geschichte der urchristlichen Literatur (Berlin 1975) 411 ss. 

37. Cf. H.-M. Schenke in K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testamenti 218 ss. 
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«riposo» proprio come fa la «vera» o «perfetta generazione» 
dei testi gnostici. Non è questa la sede per affrontare tali pro¬ 
blemi del Nuovo Testamento, mentre è più confacente con¬ 
centrarsi su alcuni tratti caratteristici della cristologia gnostica, 
facendo anche qui ampio riferimento ai nuovi testi copti. 

La storicizzazione della figura del Redentore gnostico. L’in¬ 
troduzione della figura cristiana del Redentore nella soteriolo¬ 
gia gnostica ha portato, per prima cosa, a tre fenomeni caratte¬ 
ristici, che si possono riassumere così: i. la «storicizzazione» 
del redentore gnostico; 2. la «dicotomia» della figura di Cristo; 
3. il «docetismo» o «concezione della mera apparenza delPele- 
mento corporeo». 

Com’è risultato dalle testimonianze fin qui considerate, l’i¬ 
dea gnostica del Redentore presenta, in entrambi i suoi tipi 
fondamentali, tratti eminentemente mitologici. I personaggi 
che svolgono tale funzione redentrice sono o anonime poten¬ 
ze spirituali o leggendarie figure dell’Antico Testamento. Sol¬ 
tanto raramente s’incontrano riferimenti a personaggi storici e 
laddove ciò avviene si rimane nel vago e nel generico, come, 
ad esempio, in uno dei testi ritrovati a Nag Hammadi, nello 
Zostriano (NHC viii,i), dove, conformemente alla concezio¬ 
ne tardoantica, il profeta paleoiranico viene presentato come 
messaggero di dottrine segrete, che egli avrebbe appreso nel 
corso di un viaggio celeste. Questo viaggio gli viene concesso 
mentre egli si trova nel deserto, prossimo alla morte, disperato 
per avere invano ricercato presso i suoi dèi, per tutta la vita, la 
verità circa il mondo. Un «angelo della conoscenza (yvcùatc;)» 
lo trasporta nel mondo di là, dove varie nature luminose gli 
rivelano i misteri della dottrina gnostica sethiana, che egli deve 
annunciare agli uomini. Il testo termina poi anche sulle note di 
un discorso che invita alla penitenza e alla conversione. Si ha 
una situazione analoga nel trattato delle Tre stele di Seth (NHC 
vii, 5), dove la figura del Rivelatore è quella del samaritano Do- 
siteo, a proposito del quale è bene ricordare che, secondo quan¬ 
to riferiscono gli eresiologi, avrebbe avuto anche una parte non 


205 



secondaria nella formazione del movimento gnostico (v. sotto, 
p. 373). Ancora più chiaro è il legame storico del messaggio 
della redenzione gnostica, nei casi dei due capiscuola Simon 
Mago e Menandro (1 secolo d.C.), stando almeno alle notizie 
fornite dai Padri della chiesa. Secondo tali fonti, costoro si sa¬ 
rebbero attribuiti la divinità e si sarebbero presentati come Re¬ 
dentori, proponendosi così come antagonisti del redentore cri¬ 
stiano (v. sotto, pp. 372 e 376). Dietro questo fenomeno di sto- 
ricizzazione si cela evidentemente una reazione gnostica pro¬ 
vocata dalla soteriologia cristiana col suo irrinunciabile legame 
con una figura storica. È possibile individuare tale processo in 
maniera molto chiara nella tradizione mandaica dove, a diffe¬ 
renza delle più antiche concezioni mitologiche del Redentore, 
uno dei Redentori mandei, che altrimenti agisce ai primordi (si 
tratta di Abele, cioè del mandaico HibiL , o di Enos, il mandai- 
co Anos) y compare, storicizzato, a Gerusalemme come antago¬ 
nista di Gesù Cristo. 

La gnosi non si è però limitata a sviluppare tali storicizza- 
zioni come reazione al cristianesimo, ma si è addirittura ap¬ 
propriata della figura di Cristo, aggiungendo così alla propria 
soteriologia un nuovo elemento, che ha comportato una par¬ 
ziale riformulazione di questa dottrina. Con tale operazione la 
storia gnostica della salvezza conosce una nuova cesura e Cri¬ 
sto diventa, in senso totalmente cristiano, il compimento di 
quella storia. Nella gnosi cristiana (così si è soliti denominare 
quest'orientamento gnostico per distinguerlo dalle correnti 
gnostiche precristiane e paracristiane) Cristo è divenuto la fi¬ 
gura centrale di Redentore, che si distingue da quella della chiesa 
ufficiale soltanto per la sua particolare interpretazione. Biso¬ 
gna confessare che talora è estremamente difficile dire dove fi¬ 
nisca l'interpretazione cristologica gnostica e cominci quella or¬ 
todossa, e viceversa. 

La mitologizzazione della figura di Cristo . Questo proces¬ 
so, che non è ancora perfettamente chiaro in tutti i suoi pas¬ 
saggi (e al quale si tornerà nel quadro dell’esposizione storica 
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dello gnosticismo, v. sotto, pp. 376 ss.), presenta tuttavia an¬ 
che un altro lato: se per un verso si può parlare di una «stori- 
cizzazione» della dottrina gnostica del Redentore dovuta al¬ 
l’appropriazione della figura di Gesù Cristo, per un altro, cioè 
sul versante cristiano, si constata una «mitologizzazione» estre¬ 
mamente spinta della figura di Cristo. È stato soprattutto que¬ 
st’aspetto dell’evoluzione che ha impedito alla gnosi di ottene¬ 
re, alla lunga, diritto di cittadinanza nella teologia cristiana, 
anche se nella storia del pensiero cristiano, allora come anche 
oggi, non sono mancate aperture in tal senso. Mediante l’inse¬ 
rimento nella struttura squisitamente mitologica della dottrina 
gnostica del mondo e della redenzione, Cristo fu trasformato 
in un essere mitologico, processo che, come già si è osservato, 
è rintracciabile anche nel Nuovo Testamento stesso. Per poter 
ridurre i due aspetti - quello storico e quello mitologico - a un 
comune denominatore i teologi gnostici hanno operato una di¬ 
cotomia del Redentore cristiano dividendolo in due entità net¬ 
tamente separate, da un lato il Gesù di Nazaret terreno e ca¬ 
duco e, dall’altro, il Cristo celeste ed eterno, costruendo così 
una delle dottrine gnostiche più straordinarie. Con quest’ope¬ 
razione fu possibile utilizzare la figura del redentore cristiano 
in maniera polivalente all’interno dei sistemi gnostici. 

Il Gesù terreno come Rivelatore . In primo luogo Gesù è il 
Rivelatore e Messaggero di sapienze gnostiche, principalmente 
nella forma di tradizioni segrete che egli affida ai suoi eletti, 
spesso per il tramite di discepoli prediletti come Pietro, Giaco¬ 
mo, Giovanni, Tommaso, oppure che egli comunica rispon¬ 
dendo alle loro domande. Il momento preferito per questo ge¬ 
nere di rivelazioni è il periodo di quaranta giorni tra la risurre¬ 
zione e l’ascensione (definitiva), ma a questo fine vengono uti¬ 
lizzati anche altri eventi della vita di Gesù, ad esempio la scena 
della trasfigurazione (Me 9; Mt. 17; Le. 9). Diversi trattati, ad 
esempio l ’Apocrifo segreto di Giovanni , raccontano infine co¬ 
me il Cristo celeste sia apparso in visione a uno dei discepoli e 
gli abbia comunicato quanto è poi contenuto nello scritto in 
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questione (NHC ii,i; BG 2). La fantasia di questa letteratura 
apocrifa (che in questo contesto significa segreta) non conosce 
limiti, e la funzione di questo genere letterario è di legittimare 
la dottrina gnostica come «vero cristianesimo» di fronte alle 
pretese della grande chiesa. Il Vangelo di Tommaso (NHC 11,2) 
riporta gli antichi detti e le antiche parabole di Gesù in un’in¬ 
terpretazione gnostica, aggiungendo anche nuovo materiale. 
Basti leggere l’intestazione con la secca dichiarazione della sua 
pretesa e della relativa promessa: 

Queste sono le parole segrete che Gesù il Vivente disse e Didimo (= il ge¬ 
mello) Giuda Tommaso le annotò e disse: «Chi troverà il significato di 
queste parole non gusterà la morte». 

Gli scrittori gnostici sono stati maestri e pionieri nella pro¬ 
duzione di simili vangeli , una minima parte dei quali è giunta 
fino a noi. Riferendosi alla scuola di Basilide, Ippolito annota: 

L’evangelo (la buona novella) è per loro la conoscenza (yveòat^) delle 
cose ultraterrene... che il Grande Arconte non comprese (Hipp., Ref. 
7 >* 7 > 7 )- 


Il Cristo del Salmo dei Naasseni . La funzione redentrice di 
Cristo viene di conseguenza concepita in una visuale totalmen¬ 
te gnostica: egli è la personificazione della Chiamata e il Libe¬ 
ratore dell’anima. In un salmo dei cosiddetti Naasseni (= segua¬ 
ci del Serpente), tramandato (purtroppo in maniera non inec¬ 
cepibile) da Ippolito, la missione di Cristo è descritta in ma¬ 
niera quanto mai incisiva: 38 

38. Utilizzo soprattutto il testo stabilito dai recenti studi di Th. Wolbergs, Gnechische 
religióse Gedichte der ersten nachchristlichen Jabrhunderte , I. Psalmen und Hymnen 
der Gnosis und des fruhen Christentums (Beitr. z. Klass. Philologie 40) (Meisenheim 
a.M. 1971) e di A. Kehl, Beitrdge zum Verstàndnis eimger gnostischer und fruhchrist- 
hcher Psalmen und Hymnen : JbAC 15 ( 1972) 92-119. La prima parte del salmo (rr. 1 - 
13) presenta un testo molto corrotto così che la traduzione risulta incerta. Traduzioni 
più recenti si possono trovare in R. Haardt, Die Gnosis , 90 s.; W. Foerster, Gnosis I, 362; 
M. Elze: ZThK 71 (1974) 401 s.; M. Marcovich, Studies in Graeco-Roman Religions 
and Gnosticism (Leiden 1988) 80-88. Per la metafora alle rr. 4 s. si rimanda a un mo¬ 
saico di Pella (Giordania orientale) del m-iv sec., raffigurante una scena di caccia nel¬ 
la quale due cacciatori uccidono un cervo. L'artista chiama se stesso Gnosi (?). Cf. M. 
Avi-Yonah, From Ancient Mosaics (London-Jerusalem 1975) n (conili.) e 12 s. 


208 



La legge dell’origine dell’Universo fu il primogenito] Intelletto (voù;); 

ma il secondo principio dopo il primogenito fu il Caos diffuso; 

come terza ricevette l’anima (^X^l) una legge efficace (?); 

perciò, rivestita forma di cerva (o: di una figura vile), 

si lamenta e soffre in potere della morte (?): 

ora, dotata di regalità, vede la Luce, 

ora, gettata nella disperazione, si lamenta, 

ora viene accusata e si rallegra, 

ora viene giudicata e muore, 

ora non ha più scampo alcuno (?); 

la misera erra (così) e finisce in un labirinto di malvagità. 

Ma Gesù disse: «Volgi lo sguardo, Padre, 

su questo essere perseguitato dal male, che sulla terra 

vaga sperduto, lontano dal tuo soffio. 

Cerca di sfuggire all’aspro Caos 
e non sa come passare attraverso esso. 

Per amore suo manda me, Padre! 

Io scenderò giù coi sigilli, 

attraverserò tutti gli eoni, 

svelerò tutti i misteri, 

manifesterò le forme degli dèi, 

comunicherò i segreti del santo sentiero 

che io ho chiamato Conoscenza (yvcóa^)» (Hipp., Ref 5,10,2). 

La cristologia della Sapienza di Gesù Cristo . La Sapienza (tro- 
9ta) di Gesù Cristo contenuta nel Papiro di Berlino 8502 (BG 
3) 39 descrive la missione soteriologica del Redentore (crojTTjp) 
Gesù Cristo in un discorso ai suoi discepoli che si conclude in 
questi termini: 

Ma io sono venuto dal Primo, io che fui inviato per potere annunciare 
anche ciò che è fin dal principio, a motivo della superbia del Protogeni¬ 
tore (àp'xtyEVETtop) e dei suoi angeli che dicono di essere dèi. Ma io sono 
venuto per condurli (gli uomini) fuori della loro cecità, mostrando a 
tutti il (vero) dio che è sopra il Tutto. Ora voi (i discepoli) calpestate le 
loro (delle potenze) tombe, schiacciate la loro (apparente) Provvidenza 

39. W. Till, Papyrus Berohnensis (*1972) 194-295 (la nostra citazione è alle pp. 290 ss.). 
Bisogna inoltre confrontare la Lettera di Eugnosto con le varianti, aggiunte e integra¬ 
zioni della versione della Sapienza di Gesù Cristo conservataci da NHC 111,4, come fa 
M. Krause nella sua traduzione in W. Foerster, Gnosis II, 32 ss. 153 ss. (la nostra cita¬ 
zione qui a p. 159). L’unica sinossi disponibile a tutt’oggi c quella di D.M. Parrot nel¬ 
la NHLE, ed. J.M. Robinson e R. Smith ( 3 1988) 222-243 (ed. riveduta e corretta). 
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(Tcpóvoia), spezzate il loro giogo e tirate su quello che è mio. Io vi ho in¬ 
fatti dato, quali Figli della Luce, potestà su tutte le cose affinché voi 
schiacciate sotto i vostri piedi la loro forza (BG 3, 125,10-126,16). 

La figura di Cristo nel Vangelo di Filippo. In maniera simi¬ 
le, ma con accenti più decisamente cristiani e con il richiamo 
delPimmagine del riscatto o della riscossione di un pegno, che 
è figura dell’anima caduta in basso nel tempo primordiale, si 
descrive nel Vangelo di Filippo l’opera di Cristo. 

Cristo è venuto per riscattare alcuni, salvare altri, redimere altri ancora. 
Egli riscattò gli estranei e li rese suoi e separò i suoi, che egli, secondo la 
sua volontà, aveva depositato come pegni (se. le anime). Egli non depo¬ 
sitò (in pegno) le anime, come volle, solo al momento della sua appari¬ 
zione, bensì fin dalPorigine del mondo (xóa[j.o^) egli depositò (in pegno) 
le anime. Quando si avvicinò il tempo opportuno, nel quale egli (lo) de¬ 
cise, soltanto allora egli venne per riprenderle, perché esse, che erano 
state lasciate come pegno, erano finite tra i ladroni ed erano state porta¬ 
te via come prigioniere. Ma egli le liberò e riscattò i buoni nel mondo e 
anche i malvagi (NHC 11,3, 52[ioo],3 5-53 [ioi],i4). 

Le descrizioni degli interventi liberatori da una parte sono 
pienamente conformi alPideologia gnostica, ma dalPaltra mo¬ 
strano quanto profondamente sia stato assimilato il pensiero 
cristiano. 

Soteriologia cristiana e soteriologia gnostica . Come si è già 
detto, mediante la dicotomia tra Gesù terreno e Cristo celeste, 
la cristologia gnostica ha trovato il modo per mantenere la so¬ 
teriologia cristiana senza tradire Pautentica soteriologia gno¬ 
stica. Le citazioni precedenti (v. sopra, pp. 200 s.) dal Libro di 
Baruc dello gnostico Giustino hanno fatto vedere come Gesù 
agisse per mandato delPangelo Baruc e come gli sia rimasto fe¬ 
dele. Nei testi sethiani è il Seth celeste che appare in Gesù, co¬ 
me nel Vangelo degli Egiziani , dove «il grande, incorruttibile 
Seth, il Figlio delPincorruttibile Uomo Adamas» (NHC 111,2, 
51,20 s.), da un lato, è stato identificato esplicitamente con il 
«grande Cristo» (NHC 111,2, 54,20), mentre, dall’altro, «ha 
preso le vesti di Gesù il Vivente... e (in questo modo) ha in- 
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chiodato (alla croce) le potenze dei tredici eoni (del creatore 
del mondo)» (NHC 111,2,64,1-4). Parimenti, alla fine della Pro- 
tennoia (NHC xiii,i, 50,9-12), Seth-Cristo parla così: «Io stes¬ 
so ho indossato Gesù (come un abito). L’ho portato via dal le¬ 
gno (della croce), che è maledetto, e l’ho trasferito nelle dimo¬ 
re di suo Padre». Mentre Gesù, quale effimera apparizione ter¬ 
rena del Cristo, esegue la summenzionata missione di Rivela¬ 
tore delle dottrine gnostiche, Cristo è una natura luminosa su¬ 
periore, che dimora fin dal principio nel Pleroma presso il Pa¬ 
dre e viene generalmente indicato coi nomi di Immagine, Au¬ 
togenerato, Figlio, Primogenito (ovvero viene identificato con 
queste figure) (v. sopra, p. 131). In tale qualità egli svolge un 
ruolo importante nel mondo della Luce, un ruolo che in pa¬ 
recchi testi è in evidente concorrenza con altre e più antiche 
entità luminose, ma che è diventato caratteristico per tutta una 
serie di scuole della gnosi cristiana. Così già nella rielabora¬ 
zione cristiana del VApocrifo di Giovanni (v. sopra, pp. 130 ss.) 
si narra come la riabilitazione della Sophia caduta sia avvenuta 
mediante Cristo, il suo compagno di coppia (aù^uyog). Que¬ 
sto ruolo di Cristo risulta anche dalla Sapienza di Gesù Cristo , 
dove egli rappresenta la parte maschile del primo prodotto del 
Primo Uomo (= dio Padre) e della sua compagna, la Grande 
Sophia, mentre la parte femminile è rappresentata dalla (Pic¬ 
cola) Sophia. Questa funzione redentrice di Cristo nei riguar¬ 
di della Sapienza (aocpta) è fortemente sviluppata soprattutto 
nella scuola valentiniana, e diventa il modello e il simbolo per 
eccellenza delazione soteriologica di Cristo. In questo caso si 
può parlare di una vera e propria traslazione da questo mon¬ 
do alPaltro mondo degli eventi e delle azioni centrali della so¬ 
teriologia cristiana: sono fatti accaduti nella sfera del Pleroma 
e quindi prototipi di quelli che si verificheranno nell’ambito 
storico e terreno nella vita di Gesù di Nazaret. Redenzione, 
Crocifissione, Risurrezione sono stati intesi dalla gnosi come 
eventi simbolici di dimensione cosmica e, come tali, sono su¬ 
scettibili di interpretazioni affatto nuove, rilevabili spesso sol¬ 
tanto con un attento esame. Questo fu uno dei fatti che dimo- 
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strarono la pericolosità delle dottrine gnostiche per la teologia 
cristiana ortodossa. Parlando dei Valentiniani Ireneo osserva: 
«Certamente essi confessano con la lingua un unico Cristo 
Gesù, ma con Pintenzione (sententia) lo dividono» (per la pre¬ 
cisione in tre parti, come Ireneo giustamente riferisce) (Iren., 
Adv. Haer. 3,16,1). 

Il Cristo celeste in Valentino. Secondo la dottrina di Valen¬ 
tino, così come si è conservata nelle molte diramazioni della 
sua scuola, Cristo (la parte maschile) costituisce insieme con 
lo Spirito santo (la parte femminile) una particolare coppia di 
eoni emessa, con le restanti trenta coppie di eoni maschili e 
femminili, per ristabilire la pace pleromatica. Questo fatto si 
era reso necessario in seguito allo sconvolgimento prodotto 
nel mondo della Luce dalla caduta della Sophia superiore, Pul- 
timo nato degli eoni. Spinta dalla sua appassionata ricerca del 
sommo Padre, cui il suo compagno di coppia non potè oppor¬ 
si, ella si mise nei guai e si sarebbe perduta se non fosse stata 
trattenuta e insieme purificata (dalle sue brame) dal Limite 
(opo<;) posto al confine tra il mondo superiore e quello inferio¬ 
re. Questo viene anche chiamato Croce, Liberatore, Assoluto- 
re, Confine e anche Guida del ritorno dalla battaglia, ha cioè 
una valenza soteriologica. «La Croce segnala il Limite (opo^) 
nel Pleroma. Separa, infatti, gli increduli dai credenti come quel¬ 
lo il mondo dal Pleroma» (Clem. Al., Exc. ex Theod. 42,1). 
Come atto comune di tutto il Pleroma si parla poi della nasci¬ 
ta di un «secondo Cristo»: «Questo era la bellezza più perfetta 
e la stella del Pleroma, il frutto più completo, Gesù, che viene 
anche chiamato Salvatore (ctwtyjp), Cristo, Parola (Xóyoc;) se¬ 
condo il nome del Padre, e anche il Tutto, perché proviene da 
tutti (gli eoni)» (Iren., Adv. Haer. 1,2,6). Egli è colui che ap¬ 
parirà in Gesù di Nazaret. Ma Pintervento salvifico di Cristo 
non avviene soltanto alPinterno del Pleroma, bensì anche al- 
Pesterno, ancora una volta in relazione alla Sophia (inferiore) 
o Achamoth, com’essa viene anche chiamata col corrispon¬ 
dente nome semitico-aramaico. La Passione (izaS o<;) e Plnten- 
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zione (èv'Sujxirja-ic;) di Sophia vennero separate da lei durante 
gli avvenimenti nel Pleroma «e necessariamente gettate (lett. 
‘schiumate’) nei luoghi dell’ombra e del vuoto». Così questo 
cosiddetto «aborto» informe e amorfo di Sophia venne a tro¬ 
varsi fuori della Luce. 

Allora il Cristo (superiore) provò misericordia per lei, si distese sulla 
Croce (o-xaupóO e con la propria potenza le diede forma, ma solo se¬ 
condo la sostanza, non secondo la conoscenza (yvcIxtk;). Fatto ciò se ne 
ritornò su in alto, riprendendosi (da lei) la propria potenza e l’abbando¬ 
nò, cosicché si potesse rendere conto della passione che l’affliggeva a 
motivo della sua separazione dal Pleroma e provasse nostalgia del diver¬ 
so, poiché possedeva ancora il gusto dell’immortalità che Cristo e lo 
Spirito santo le avevano lasciato (Iren., Adv. Haer. 1,4,1). 

Essa diviene consapevole della propria situazione e cerca di 
tornare indietro, ma non può farlo a motivo della barriera del 
Limite (opo^), che non permette ad alcuna «passione» di entra¬ 
re nel Pleroma. Questo rientro impossibile le provoca pertan¬ 
to dolori, sofferenze, angosce, necessità di ogni genere, il tutto 
però nell’«ignoranza». Da questa situazione nasce la creazione 
psichico-corporea, ma quest’argomento non ci interessa qui. 
Infine Achamoth implora Cristo di aiutarla: 

Lui era ritornato su nel Pleroma e probabilmente non aveva alcuna vo¬ 
glia di ritornare giù una seconda volta, ma le mandò il Consolatore (rza- 
pà>cXTìTO^), cioè il Salvatore (acirrfjp), al quale il Padre aveva consegnato o- 
gni potere e alla cui potestà aveva sottoposto ogni cosa... (cf. Col 1,16). 

Attraverso di lui, che giunge a lei insieme coi suoi angeli, So¬ 
phia riceve ora anche la «forma secondo la conoscenza» e vie¬ 
ne liberata dalle sue passioni (queste sono scacciate nel mondo 
corporeo, dove formano due generi di passioni terrene). 

Ma Achamoth, liberata dalle passioni, provò piacere alla vista delle na¬ 
ture luminose (gli angeli) scese giù con fui (il crartiqp) e divenne incinta di 
loro, partorendo frutti secondo la loro immagine... (Iren., Adv. Haer. 
M> 5 )- 

Questa ultraterrena ed esemplare azione redentrice del Cri¬ 
sto celeste nei confronti di Sophia, che rappresenta la Madre 
del Seme di Luce e quindi degli gnostici, è stata oggetto di una 
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diffusa rielaborazione narrativa soprattutto nello scritto copto 
della Pistis Sophia^ nel quale è dedicato ampio spazio al lamen¬ 
to e al viaggio di Sophia mediante Pinserimento di Salmi appro¬ 
priati (capp. 30-58). Anche secondo tale trattato Sophia viene 
redenta da Gesù, che prima la fa trasportare da una «potenza 
luminosa» via dal Caos in un luogo più alto e, infine, scende 
giù di persona per ricondurla nuovamente nella sua primitiva 
sede, nel tredicesimo eone. Grata, Sophia innalza una serie di 
inni al «primo Mistero» (capp. 58-62), che nella continuazione 
del racconto vengono interpretati dai discepoli di Gesù in ri¬ 
ferimento al destino di Sophia (capp. 63-82). 

La figura di Cristo nel manicheismo. Mani è colui che ha 
tratto nella maniera più coerente le conseguenze della cristolo¬ 
gia gnostica. Grazie alle sue doti di pensatore sistematico, egli 
ha sviluppato una triplice forma del Redentore cristiano: il Ge- 
sù-Splendore, che può essere considerato uno sviluppo del Cri¬ 
sto celeste della gnosi, è il responsabile di tutto Pevento della 
Redenzione; il Gesù terreno, nel quale, come in tutti i profeti, 
ha preso dimora PIntelIetto di Luce (voù<;) promanante da Ge- 
sù-Splendore, è un precursore di Mani quale Rivelatore o Apo¬ 
stolo della Luce; PAnima luminosa rinchiusa e sofferente nel 
mondo corrisponde al «Gesù sofferente», che in questa ma¬ 
niera viene inteso secondo categorie puramente cosmiche e sim¬ 
boliche (questa terza figura di Gesù potrebbe essere una crea¬ 
zione secondaria del manicheismo nordafricano, il cui germe è 
comunque presente già in Mani e si riallaccia alla fondamenta¬ 
le concezione gnostica della sofferenza). 

Il docetismo. Si è detto sopra che il docetismo rappresenta il 
terzo tipo della cristologia gnostica. Il nome è già corrente nei 
Padri della chiesa e deriva dal termine greco 8 Óxy]<ti^ nel senso 
di apparenza , illusione , col relativo verbo Soxctv nel significa¬ 
to di sembrare , apparire , avere l'apparenza. Con questo ter¬ 
mine si indica Popinione, diffusa tra gli gnostici cristiani, se¬ 
condo la quale Cristo sarebbe apparso come «uomo» ovvero 
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«nella carne» solo «in apparenza», solo «all’apparenza» (Soxr)- 
aei) e, conseguentemente, non avrebbe né patito né sarebbe sta¬ 
to crocifisso veramente. Questa teoria è una necessaria conse¬ 
guenza del caratteristico dualismo anticosmico e antisomatico 
gnostico, secondo il quale l’aspetto terreno-corporeo è decisa¬ 
mente svalutato e per tale motivo non può in alcun modo me¬ 
scolarsi davvero con quello pneumatico-sovramondano. Così 
il fine di tutto lo sforzo gnostico è proprio l’annullamento del 
legame temporaneo, originato da una colpevole fatalità, tra cor¬ 
po e Spirito o tra corpo e Seme di Luce. Il Redentore, che con 
la sua rivelazione mette in moto tale processo, non può cer¬ 
to evitare di manifestarsi «nella carne» per adattarsi alle condi¬ 
zioni terrene, ma ciò avviene per lui, quale rappresentante au¬ 
torevole del Mondo superiore «amondano», solo temporanea¬ 
mente e solo apparentemente (il che, del resto, è chiaro e com¬ 
prensibile solo agli illuminati). Per tali motivi la gnosi doveva 
necessariamente giungere a un’interpretazione nuova e diversa 
della teologia cristiana della sofferenza e della croce, il che av¬ 
venne in modi molto diversi, che vanno da un docetismo radi¬ 
cale fino a posizioni molto più sfumate e quasi non più doce- 
tistiche. In questo quadro il cosiddetto «motivo della cappa ma¬ 
gica», cui si è già accennato (v. sopra, p. 193) svolge un ruolo 
di grande importanza, giacché il Redentore, nella sua discesa 
attraverso le sfere (gli eoni) degli arconti, deve assicurarsi che 
il suo passaggio non venga ostacolato. Adattandosi a ciascuna 
delle sfere che di volta in volta attraversa e cambiando il pro¬ 
prio aspetto esteriore, il Redentore riesce a ingannare le forze 
demiurgiche per vincerle poi, una volta portata a termine la 
propria missione redentrice, in maniera ancora più chiara e 
completa durante il viaggio di ritorno. Così la concezione do- 
cetistica serve, al tempo stesso, anche a umiliare il Creatore del 
mondo, il quale aveva tentato di distruggere il Redentore pro¬ 
prio mediante la crocifissione del Cristo. Il «cambiamento del¬ 
l’aspetto esteriore», questa «mimetizzazione» del Redentore, 
viene espressamente considerato come un mezzo per adeguar¬ 
si all’orizzonte conoscitivo dell’«ambiente»: 



Egli (Gesù) si mostrava non com’era [veramente], ma così come lo si sa¬ 
rebbe potuto vedere. Egli si mostrò a tutti [gli esseri creati]: ai grandi si 
mostrò grande, ai piccoli si mostrò piccolo; agli angeli [si mostrò] come 
angelo e agli uomini come uomo. Perciò il suo Verbo (Xóyos) si tenne na¬ 
scosto a tutti. Alcuni certamente lo videro, ma credettero di vedere se stes¬ 
si. Ma quando egli apparve ai suoi discepoli sul Monte (degli Ulivi) (cf. 
Mt. 17,1 ss.) nel suo splendore, egli non era piccolo, ma era divenuto 
grande. Allora egli rese grandi i discepoli, affinché fossero in grado di ve¬ 
dere quanto egli fosse grande (NHC 11,5, 57 [io5],29-58[i 06], 1 o). 

Questa capacità camaleontica del Cristo gnostico ricorre ripe¬ 
tutamente nei testi, ove si dice, ad esempio, che egli si può ma¬ 
nifestare sia come bambino sia come vecchio, possedendo, 
cioè, il potere delPatemporalità o dell’eternità. 

Cristologia protocristiana e cristologia gnostica. Ora il giudi¬ 
zio sul docetismo gnostico è stato spesso falsato dall’impari 
confronto con la cristologia elaborata dalla chiesa in tempi 
successivi, che ha messo in evidenza il contrasto tra la conce¬ 
zione gnostica e quella cristiana ortodossa. Se si considerano i 
fatti da un punto di vista storico, però, il quadro cambia com¬ 
pletamente. Già Adolf von Harnack nel suo Lehrbuch der Dog - 
mengeschichte ha fatto osservare ripetutamente che le comuni¬ 
tà cristiane fino a quasi tutto il 11 secolo non si scandalizzaro¬ 
no affatto di fronte al docetismo gnostico, giacché esse stesse 
seguivano una specie di «docetismo ingenuo». 40 Soltanto più 
tardi, in seguito al confronto-scontro con lo gnosticismo, que¬ 
sto docetismo venne progressivamente abbandonato e sosti¬ 
tuito da una complessa dottrina delle due nature. Quando nel 
primo cristianesimo si riflette sul rapporto tra Dio e uomo in 
Cristo in modo più approfondito, fondamentalmente lo si fa 
in due maniere: 41 o si considera Gesù un uomo eletto da Dio, 

40. A. v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte 1,215 ss - *8 5 ss. 797 ss. (penetran¬ 
te esame degli antecedenti dell'idea di preesistenza alla luce della storia delle idee). Per 
la discussione più recente cf. K.-W. Tròger, Doketistische Christologie in Nag Ham- 
madi-Texten : Kairos 19 (1977) 45-52 e N. Brox, «Doketismus» - eine Problemanzei- 
ge: ZKG 95 (1984) 301-314. 

41. Cf. A. v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte I, 211 ss.; Dogmengeschichte 
(Tubingen 7 1931 ) 51 s. Anche la citazione seguente è tratta da quest’opera. 
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dotato dello Spirito di Dio e, alla fine della sua missione e vita, 
preso («adottato») da Dio quale Figlio e conseguentemente 
insediato alla destra di Dio (il cosiddetto «adozionismo» o «cri¬ 
stologia adozionista») oppure, per dirla con A. von Harnack, 

Gesù è considerato un essere spirituale celeste (o, meglio, Tessere spiritua¬ 
le più alto dopo Dio, il «secondo Dio», che però costituisce un tutt'uno 
con Dio), il quale, più antico del mondo, si è incarnato e dopo aver com¬ 
piuto la propria opera sulla terra è ritornato in cielo (cristologia pneuma¬ 
tica o meglio ipostatica). 

Questo secondo tipo, la cosiddetta «cristologia pneumatica», 
dove la riflessione sulPaspetto umano-corporeo non è ancora 
approfondita, rappresenta una concezione che, in fondo, è ab¬ 
bastanza vicina al punto di vista docetistico. Per dirla meglio: 
il docetismo non è che una variante della cristologia pneuma¬ 
tica. Per entrambi Cristo è un essere celeste-divino (sia esso 
uno spirito o un angelo), che ha temporaneamente rivestito 
della carne, cioè è apparso in forma umana. A. v. Harnack ha 
giustamente chiamato questa cristologia una «metamorfosi 
mitologica». 42 

Non c'è pertanto da meravigliarsi se non esiste tra «cristo¬ 
logia gnostica» e «cristologia cristiana» quell'abisso così pro¬ 
fondo che si è molto spesso (soprattutto nella recente ricerca 
teologica) presupposto. Già Paolo prende in considerazione 
soltanto il Risorto, cioè il Cristo preesistente ritornato a Dio, 
mentre il Cristo terreno non ha più per lui alcuna importanza 
(2 Cor. 5,16). La concezione giovannea di Cristo è ancora più 
vicina a quella gnostica: decisiva non è la sua apparizione ter¬ 
rena (la sua «presenza tangibile»), bensì la sua origine celeste, 
non mondana, percepibile soltanto dalla fede. Che egli sia ve¬ 
nuto «nella carne» ( Gv . 1,14) significa soltanto ch’egli è entra¬ 
to niella sfera terreno-umana, come anche la gnosi sostiene ab¬ 
bia fatto il Redentore. Ma il «Cristo carnale» non è quello ve¬ 
ro, bensì lo è quello non carnale, quello della «gloria», il Lo¬ 
gos (Gv. 1,1 ss.). Questo dualismo dei due modi di vedere, quel- 


42. Lehrbucb der Dogmengeschichte I, 215. 



lo delPuomo mondano (illustrato dall’atteggiamento dei Giu¬ 
dei) e quello del credente, è perfettamente analogo alle conce¬ 
zioni gnostiche. Certamente non si può classificare come espli¬ 
citamente docetistica questa cristologia, che è strettamente col¬ 
legata con il dualismo giovanneo di Luce e Tenebra, ma è in¬ 
negabile una sua vicinanza al docetismo per la presa di distan¬ 
za dal mondo che essa chiaramente esprime. E certamente la 
cristologia giovannea non è in alcun caso, come spesso si leg¬ 
ge, «antidocetistica». Il quarto vangelo mostra molto chiara¬ 
mente quanto siano fluidi, su questo punto, i confini tra la con¬ 
cezione cristiana primitiva e la concezione gnostica. ConTè 
stato scritto ancora recentemente, il vangelo di Giovanni è «il 
primo e a noi più ampiamente noto sistema di una gnosi che 
adatta a sé la tradizione cristiana». 45 Il suo Rivelatore, come lo 
vede il credente, 

può essere chiamato senza riserve un Rivelatore gnostico. Giovanni ri¬ 
trae questo Rivelatore Gesù esclusivamente in rapporto ai poli di un dua¬ 
lismo gnostico: attraverso le determinazioni del suo rapporto col Padre e 
col mondo. 44 

Non è possibile seguire qui ulteriormente questo sviluppo, ma 
è bene ricordare ancora che il grande teologo alessandrino Cle¬ 
mente ha nutrito opinioni docetistiche che ai suoi giorni non 
sono state affatto considerate espressamente eretiche. 

La cristologia deWEvangelium Veritatis. Questo quadro 
trova riscontro e conferma in tutta una serie di scritti di Nag 
Hammadi. Il Vangelo della verità (NHC 1,3) presenta una 
concezione di Cristo affine alla cristologia pneumatica e al van¬ 
gelo di Giovanni. 45 Questo trattato non può essere classificato 
univocamente né come docetistico né come antidocetistico. 


43. L. Schottroff, Der Glaubende and die feindhche Welt, 295. Cf. il mio commento 
a quest’importante opera in ThR 37 (1972) 297 ss. 304 ss. 

44. L. Schottroff, op. cit. 289. Cf. anche sotto, pp. 386 ss., la sezione dedicata al vange¬ 
lo di Giovanni. 

45. Cf. S. Arai, Die Christologie des Evangelium Veritatis (Leiden 1964) e la mia re¬ 
censione in ThR 34 (1969) 198 ss. 
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Lo scritto utilizza evidentemente un concetto di «carne» mu¬ 
tato, che dovrebbe servire a esprimere la particolare natura di 
Cristo, visibile soltanto agli iniziati, una specie di «carne spiri¬ 
tualizzata». Purtroppo il passaggio decisivo è di traduzione in¬ 
certa e legge all’incirca così: 

[Quelli] della materia (uXy)) erano estranei (50 a Gesù), non vedevano la 
sua forma e non lo conoscevano, perché era disceso (dal Pleroma) in (o: 
per mezzo di) una forma carnale, affinché nulla ne impedisse il cammino, 
perché Pincorruttibilità è intangibilità (oppure: perché [la carne] è incor¬ 
ruttibilità e intangibilità) (NHC i,j, 31,1-6). 

Il medesimo testo contiene tuttavia anche una valutazione chia¬ 
ramente positiva della passione e morte di Gesù sulla croce, in 
nulla inferiore alla valutazione cristiana, come del resto questo 
vangelo ha un contenuto decisamente cristocentrico: 

Nessuno di coloro che hanno avuto fede nella redenzione avrebbe po¬ 
tuto apparire prima che quel libro (della vita) fosse apparso. Perciò il 
misericordioso e fedele Gesù fu paziente, sopportando le sofferenze, fin¬ 
ché prese quel libro, poiché sapeva che la sua morte sarebbe stata una vi¬ 
ta per molti. Così come, quando un testamento non è stato ancora reso 
pubblico, il patrimonio del padrone di casa defunto rimane sconosciuto, 
allo stesso modo rimase celato il Tutto, perché il Padre del Tutto era (an¬ 
cora) invisibile... Perciò si rivelò Gesù. Egli si rivestì di quel libro (op¬ 
pure, secondo un emendamento: egli aprì quel libro). Egli fu inchiodato 
al legno. Egli affisse la deliberazione del Padre sulla croce. O quale gran¬ 
de insegnamento da una tale grandezza! Egli si è abbassato fino alla mor¬ 
te, benché la vita eterna fosse il suo vestito. Dopo aver deposto gli abiti 
completamente stracciati (se. il corpo martoriato), egli si rivestì dell’incor¬ 
ruttibilità che nessuno potrà mai toglierli di dosso (NHC 1,3, 20,6-34). 

Il Cristo della Lettera a Regino . Lo sforzo di presentare in 
modo equilibrato il rapporto tra le due nature di Cristo è evi¬ 
dente anche nel Trattato sulla risurrezione o Lettera a Regino 
(NHC 1,4), dove parimenti si parla di una «carne» di genere 
particolare, che continua ad appartenere anche allo Spirito, de¬ 
stinata a ritornare («risorgere») nel Pleroma, in quanto viene 
trasformata. La risurrezione di Gesù è per l’autore di questo 
trattato un evento decisivo che vince la morte, cioè la «legge di 
natura» (NHC 1,4, 44,20). 
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Ma il Figlio di dio, o Regino, era (insieme) un figlio delPuomo. Egli inclu¬ 
deva entrambe (le nature), perche possedeva in sé sia l’umanità sia la di¬ 
vinità, per potere da un lato, essendo Figlio di dio, vincere la morte e, dal¬ 
l’altro, attraverso il figlio dell’uomo, realizzare la reintegrazione (a 7 roxa- 
TàaT<xa-i<;) nel Pleroma, perché egli era innanzitutto Seme della Verità ve¬ 
nuto dall’alto, nato ancor primadellacostruzione(del mondo)... 

(NHC 1,4, 44,22-36). 

L’umanità di Cristo, come si deduce dal contesto, è particola¬ 
re, è un’umanità trasformata dalla natura divina: solo così può 
portare la vita eterna (la «risurrezione»). Un altro testo copto, 
il Noema o Pensiero della nostra Grande Forza (NHC vi,4) ri¬ 
corda brevemente che il Signore degli inferi non riuscì a trat¬ 
tenere Cristo perché non fu in grado di capire quale fosse «il 
genere (particolare) della sua carne» (NHC vi,4, 41,30-42,4). 

Cristo neWEpistula Apostolorum. Se si confrontano con que¬ 
ste espressioni quelle relative al medesimo tema nell’apocrifa 
Epistula Apostolorum , generalmente considerata «antignosti- 
ca», si scopre quanto fossero aperte le prospettive relativamen¬ 
te a tale problema e come per i primi due secoli non sia assolu¬ 
tamente appropriato distinguere in modo netto tra «ortodos¬ 
sia» da una parte ed «eresia» dall’altra. Nella versione etiopica 
deìY Epistula Apostolorum Cristo dice ai suoi discepoli: 46 

Quando lasciai il Padre del Tutto per venire quaggiù, attraversando i cie¬ 
li rivestito della Sapienza del Padre e, nella sua forza, abbigliato della sua 
potenza, ero nei cieli. E passando inosservato davanti agli angeli e agli ar¬ 
cangeli, con la loro forma e come uno di loro, io passai inosservato da¬ 
vanti agli Ordini, alle Potenze e ai Principati, possedendo io la misura del¬ 
la Sapienza del Padre che mi ha mandato... ( Ep. Ap. 13). 

E perciò ho adempiuto ogni misericordia: senza venire generato, sono 
nato (o: generato) da uomini, c senza avere carne, ho rivestito la carne e 
sono cresciuto per poter (nuovamente appartenere) a voi, a voi che siete 
generati nella carne e perché voi riceviate con la rinascita la risurrezione 
nella vostra carne, una veste che non perirà giammai... (Ep. Ap. 21). 

Una concezione identica s’incontra nella Lettera a Regino. 

4 6. Traduzione di H. Duensing in E. Hennecke - W. Schneemelcher, Neutestamentli - 
che Apokryphen I, 132 e 138. Cf. ora il testo rivisto da D.G. Mùller nella 5* ed. di (Hen¬ 
necke-) Schneemelcher 1, 212 e 217. 
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Il trattato Melchisedek. Che anche nelle scuole gnostiche esi¬ 
stessero concezioni diverse circa la natura di Cristo non emer¬ 
ge solamente dalle fonti stesse, ma viene esplicitamente atte¬ 
stato da un trattato frammentario di Nag Hammadi, cui è sta¬ 
to assegnato il titolo di Melchisedek (NHC ix,i ). 47 

Verranno [alcuni] nel suo (di Gesù) nome e diranno [di lui]: «Egli non è 
na[to]», e invece è na[to]; «egli [non] mangia», e invece mang[ia]; «[egli] 
non beve», e invece beve; «egli [è] incirconciso», e invece è circonciso; 
«egli non ha carne», e invece è venuto nella carne; «egli non si è sotto¬ 
posto alla sofferenza», e invece si è sottoposto alla sofferenza; «egli non 
è risorto da[i] morti», e invece è risorto [dai] morti (NHC ix,i, 5,1-11). 

Qui, in uno scritto gnostico, troviamo dunque un punto di vi¬ 
sta analogo a quello della chiesa ufficiale, contrario a un doce- 
tismo estremo e simile a quello che si è rilevato nel YEvange- 
lium Veritatis e nella Lettera a Regino . 

La passione di Cristo presso gli gnostici. Ci furono dunque 
correnti gnostiche che attribuivano alla passione di Cristo (in¬ 
clusa la morte sulla croce) un valore salvifico, non la negavano 
né la consideravano meramente simbolica. È difficile dire se e 
in quale misura ciò fosse dovuto a un adattamento alla più va¬ 
sta, benché non unitaria, comunità cristiana. Si deve partire dal 
presupposto che anche gli gnostici nutrissero opinioni diverse 
su una medesima questione, soprattutto quando era ancora fre¬ 
sca e controversa anche nella grande chiesa. Ad ogni modo la 
partecipazione gnostica allo sviluppo della cristologia fu sen¬ 
z'altro considerevole sia in senso negativo, limitativo, sia in sen¬ 
so positivo, evolutivo. Perciò A. v. Harnack non aveva tutti i 
torti a scrivere che 

non il docetismo (in senso stretto) è l’elemento caratteristico della cristo¬ 
logia gnostica, bensì la dottrina delle due nature, cioè la distinzione tra 
Gesù e Cristo, ovvero la teoria che il Redentore, in quanto Redentore, 
non è stato uomo. 48 

47. Traduzione di K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testamenti 68 s. Cf. ora l’edizio¬ 
ne e la traduzione di S. Giversen c B.A. Pearson nella collana CGL, NHC IX und X y 
ed. B.A. Pearson (NHS 15) 48 s. 

48. Lehrbuch der Dogmengeschichte 1, 286 n. 1. 
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Vale a dire che il Redentore era in prima linea un essere cele¬ 
ste, proprio come era tipico della soteriologia gnostica, e come 
tale era immortale. In quest'ottica il docetismo è naturalmente 
l'espressione adeguata della speranza gnostica nella redenzio¬ 
ne. Gli Insegnamenti di Silvano (NHC vii, 4) esprimono que¬ 
sta convinzione fondamentale in maniera molto puntuale: 

Così è anche Cristo, che perfino quando si trova nel difetto è senza difet¬ 
to. E perfino quando viene generato resta ingenerato. Così è Cristo, che 
anche quando viene compreso, rimane incomprensibile quanto alla sua 
natura (NHC vii, 4, 101,33-102,4). 

La gnosi cristiana dovrà affrontare e risolvere un simile para¬ 
dosso. 

Il docetismo gnostico di Cerinto e Basilide. Le principali te¬ 
stimonianze letterarie del docetismo gnostico vanno lette sul¬ 
lo sfondo appena delineato. In linea di massima esse conside¬ 
rano Gesù come la dimora soltanto temporanea del Cristo o 
del Salvatore, disceso (sotto forma di colomba) in Gesù al mo¬ 
mento del battesimo e separatosi da lui prima della crocifissio¬ 
ne. In questa concezione non c'è alcun posto per una nascita 
di Cristo. 

Secondo quanto tramanda Ireneo, questa era già la posizio¬ 
ne del primo «docetista», Cerinto, originario dell’Asia Minore 
(prima metà del 11 secolo): 

Gesù non nacque dalla vergine, ma è piuttosto figlio di Giuseppe e Ma¬ 
ria, come tutti quanti gli uomini, solo che era dotato di giustizia, intelli¬ 
genza e sapienza superiori. Dopo il battesimo scese su lui dallato, dalla 
potente Signoria che è sopra tutti, Cristo, sotto forma di colomba, e an¬ 
nunciò poi il Padre sconosciuto e compì miracoli. Alla fine, tuttavia, 
Cristo si allontanò nuovamente da Gesù e fu (solo) Gesù che patì (jc. fu 
crocifisso) e risorse (dai morti), mentre Cristo rimase impassibile (se. non 
toccato dalla sofferenza), perché era una natura spirituale 

(Iren., Adv. Haer. 1,26,1). 

Analogo è l'insegnamento di un suo contemporaneo, Basi¬ 
lide: la Luce dell’evangelo (= Cristo) «discese su Gesù, il figlio 
di Maria, e lui fu illuminato e preso dalla Luce che brillava in 
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lui» (Hipp., Ref 7,26,8). Poi avvenne tutto quello che è narra¬ 
to nei vangeli: «Ma ciò avvenne affinché Gesù divenisse la pri¬ 
mizia della separazione, secondo la propria specie, degli ele¬ 
menti mescolati insieme» (Hipp., Ref. 7,27,8). Soltanto la sua 
parte corporea ha sofferto, divenendo nuovamente un’«entità 
senza forma»; risorta è la parte psichica che proveniva dall’Eb- 
domade, cioè dalla sfera dei pianeti, dove se ne tornò. Anche il 
resto, che apparteneva alle sfere superiori, fu riportato al suo 
posto da Gesù, e soprattutto il Seme di Luce (che qui è chia¬ 
mato la «terza figliolanza») fu purificato da lui e ricondotto 
nel Pleroma. Così Gesù è colui che rimette ogni cosa al pro¬ 
prio posto e «la sua sofferenza è avvenuta all’unico scopo di 
dividere ciò ch’era stato mischiato» (Hipp., Ref 7,27,8-12). Al 
quadro tracciato da Ippolito mal si adatta la narrazione di Ire¬ 
neo (Adv. Haer. 1,24,3-7), secondo la quale Basilide avrebbe in¬ 
segnato che non fu Cristo a soffrire, bensì Simone il Cireneo 
(cf. Me 15,21; Mt: 27,32; Le 23,26): 

Costui fu crocifisso per ignoranza ed errore, in quanto lui (Cristo) Pave- 
va trasformato in maniera tale che essi lo scambiarono per Gesù. A sua 
volta Gesù prese Paspetto di Simone e stava lì vicino prendendosi gioco 
di loro. Infatti, poiché egli era la potenza incorporea e Pintelletto (voù$) 
del Padre ingenerato, poteva trasformarsi come voleva e così ascese a co¬ 
lui che Paveva mandato, prendendosi gioco di loro (dei Giudei o degli 
arconti), perché non potevano trattenerlo e lui era invisibile a tutti. Per¬ 
ciò coloro che sanno queste cose sono liberati dalle potenze demiurgiche. 
Pertanto, non si dovrebbe confessare colui che fu crocifisso, bensì colui 
che è venuto in forma di uomo e che si ritenne (putatus) fosse stato cro¬ 
cifisso, che fu chiamato Gesù e fu mandato dal Padre, per distruggere me¬ 
diante questa operazione (salvifica) le opere del Creatore del mondo. 
Perciò, afferma costui (se Basilide), se qualcuno confessa il Crocifisso, 
questi è ancora schiavo e sottoposto alla potestà di coloro che hanno crea¬ 
to i corpi. Chi invece (Io) rinnega è uno che è liberato dal potere di co¬ 
storo e conosce Poperazione (salvifica) del Padre ingenerato (Iren., Adv. 
Haer. 1,24,4). 

Più avanti s’incontreranno altri racconti simili degli eventi del¬ 
la crocifissione. 
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La cristologia valentiniana. Decisamente più complessa è la 
cristologia dei Valentiniani, che proprio su questo tema mo¬ 
strano notevoli divergenze alPinterno della loro scuola. In li¬ 
nea generale i Valentiniani operano con tre figure del Cristo: il 
Cristo pneumatico, il Cristo psichico e il Cristo corporeo, cia¬ 
scuno con la sua importanza e il suo ruolo o missione (Hipp., 
Ref. 6,36,4). Secondo Ireneo i Valentiniani (della scuola itali¬ 
ca) sostenevano la seguente posizione: 

Alcuni dicono che egli (il Creatore) avrebbe emesso Cristo, suo proprio 
Figlio, ma anche questo solamente psichico, e avrebbe parlato di lui me¬ 
diante i profeti. È questo colui che passò attraverso Maria, come l’acqua 
scorre attraverso un tubo, e su di lui discese al battesimo (di Gesù), in 
forma di colomba, il Salvatore (o-toTTjp), uscito dal Pleroma e formato da 
tutti (gli eoni); in lui era anche il Seme spirituale di Achamoth. Nostro 
Signore dunque, come essi (i Valentiniani) dicono, era costituito dalle se¬ 
guenti quattro parti, conservando così la figura (xu7toq) primordiale del¬ 
la prima Tetrade (TeTpaxxu;): la spirituale, che veniva da Achamoth; la 
psichica, che veniva dal Creatore del mondo; la Disposizione (salvifica) 
(otxovo|j.ta), preparata con indicibile arte; il Salvatore (ctojtyìp), che era 
disceso in lui (in Gesù) come colomba. Ma questo StoTTjp rimase impas¬ 
sibile (= incapace di sofferenza). - Infatti egli non poteva soffrire, essen¬ 
do intangibile e invisibile. - Per questa ragione, quando (Gesù) fu tra¬ 
scinato davanti a Pilato, lo Spirito di Cristo che era disceso in lui si levò 
e lo lasciò. Ma, sostengono costoro, neanche il Seme che proveniva dalla 
Madre (la Sophia) ha sofferto, essendo anch’esso impassibile, pneumati¬ 
co, invisibile al Creatore. Secondo loro, dunque, soffrì (soltanto) il Cri¬ 
sto psichico e quello misteriosamente predisposto dalla Disposizione (e- 
conomia) (salvifica), affinché la Madre (Sophia) potesse mostrare median¬ 
te lui la figura del Cristo superno, quello che si era disteso sulla Croce 
(axaupó^) e aveva formato Achamoth (la Sophia inferiore) secondo la so¬ 
stanza (v. sopra, pp. 212 s.) (Iren., Adv. Haer. 1,7,2). 

Un'altra importante scuola valentiniana, quella orientale, inse¬ 
gnava invece che 

il corpo del Salvatore (aajTT]p) era spirituale. Infatti su Maria scesero lo 
Spirito santo, cioè la Sophia, e la Potenza dell’Altissimo, cioè la capacità 
creatrice, affinché ricevesse una forma ciò che lo Spirito aveva conferito 
a Maria (Hipp., Ref. 6,35,7). 

Secondo questa concezione, dunque, il Gesù terreno non è evi¬ 
dentemente che una sorta di spirito o fantasma. 
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I Doceti . Affine alla visione valentiniana è quella dei cosid¬ 
detti «Doceti», di cui riferiscono Ippolito e Clemente Ales¬ 
sandrino. Soltanto Ippolito fornisce dati abbastanza precisi 
( Ref. 8,8,2-10,11) e conferma che essi stessi usavano denomi¬ 
narsi così. Secondo Clemente Alessandrino ( Strom . 3,91,1; 102, 
3), capostipite dei Doceti sarebbe stato un certo Giulio Cas- 
siano (seconda metà del 11 secolo), considerato un discepolo di 
Valentino. Per i Doceti il Cristo celeste, che possedeva la pie¬ 
nezza degli eoni, potè scendere sulla terra soltanto spoglian¬ 
dosi della sua gloria e rendendosi piccolissimo, come «un ful¬ 
mine in un piccolo corpo». 

Affinché potesse indossare anche la più profonda tenebra - che significa 
la carne - un angelo lo accompagnò dall’alto e lo annunciò a Maria, co- 
m’è scritto (cf. Le. 1,26 ss.). Egli divenne il nato da lei, com’è scritto. Quan¬ 
do fu nato, egli (Cristo), venendo dall’alto, lo indossò e compì tutto ciò 
che i vangeli narrano: si immerse (se. battezzò) nel Giordano, si lavò c ri¬ 
cevette nell’acqua il Prototipo (tutto*;) e l’impronta del Sigillo del corpo 
nato dalla vergine affinché, quando l’arconte avesse condannato a mor¬ 
te, sulla croce, la propria opera, quell’anima, che era stata allevata nel cor¬ 
po, si spogliasse del corpo c lo inchiodasse al legno della croce e attraver¬ 
so di esso (corpo) trionfasse sulle potenze e le dominazioni (cf. Col. 2, 
14 s.), senza tuttavia restare nudo, ma rivestendo, al posto di quella carne, 
il corpo che era stato formato nell’acqua, quando egli fu battezzato... 
Egli indossò le trenta immagini dei trenta eoni del Pleroma. Perciò quel¬ 
l’essere eterno visse sulla terra trent’anni, rendendo manifesta ogni anno 
l’immagine di un eone (Hipp., Ref 8,10,5-8). 

Queste notizie dei Padri della chiesa trovano ora conferma, 
per molti aspetti, dai nuovi testi copti di Nag Hammadi, anche 
se i dettagli tipici delle diverse scuole non sempre corrispon¬ 
dono. Vorremmo pertanto presentare ancora alcuni passi par¬ 
ticolarmente importanti su questo tema, in modo da illustrare, 
anche dal versante dei testi di Nag Hammadi, la cristologia do- 
cetistica e averne così un'immagine più completa. 

II docetismo nei testi di Nag Hammadi . La prima Apocalisse 
di Giacomo (NHC v,3) racconta come il Cristo esaltato, in oc¬ 
casione di una sua apparizione, consoli Giacomo, rattristato 
per la passione del Signore, con queste parole: 
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Giacomo, non preoccuparti per me né per questo popolo (se. i Giudei). 
Io sono colui ch'era in me. Non ho mai provato alcun dolore né (mai) 
fui torturato e questo popolo non ha mai fatto niente di male. Questa (sof¬ 
ferenza) fu riservata a una forma (tu7to<; = il corpo) degli arconti ed è sta¬ 
to un bene che essa sia stata distrutta] da [loro] (NHC v,3, 31,15-26). 

Questo problema è trattato in maniera analoga anche nel Se¬ 
condo insegnamento del Grande Seth (NHC vii,2), che sotto- 
linea la visione falsata delle potenze del mondo e della tenebra. 
Per questo trattato, come per Basilide, Simone di Cirene sosti¬ 
tuì il Cristo sofferente: 49 

Ma io ero nelle fauci dei leoni... Io non fui consegnato loro, come essi cre¬ 
dettero. Io non ho sofferto affatto. Essi cercarono di torturarmi e io mo¬ 
rii, (ma) non veramente, bensì (soltanto) apparentemente, così da non pa¬ 
tire alcuna offesa da parte loro... Io non ricevetti alcun oltraggio né ebbi 
alcun timore di ciò che mi sarebbe potuto succedere a causa loro... Ma 

10 soffrii (soltanto) ai loro occhi e nella loro immaginazione, così che non 
c’è bisogno di spendere altre parole su di loro. Infatti la mia morte, che 
essi pensano sia realmente avvenuta, esiste (soltanto) nel loro errore e nel¬ 
la loro cecità, quando essi inchiodarono il loro uomo per la loro morte. 
La loro intelligenza (evvoia), infatti, non mi vide, perché erano sordi e 
ciechi. Ma facendo ciò essi si sono condannati da soli. Io fui sì visto da 
loro e da loro tormentato, (ma) un altro - il padre loro - fu colui che bev¬ 
ve il fiele e l’aceto. Non ero io quello che picchiarono con la canna. Fu 
un altro a caricarsi sulle spalle la croce, cioè Simone. Fu a un altro ch’es- 
si imposero la corona di spine sul capo. Io invece, in alto, ridevo della 
(vana) ricchezza degli arconti e del seme del loro errore e della loro finta 
gloria. E io ridevo della loro ignoranza... (NHC vii, 2, 55,9-56,19). 

11 trattato riprende più avanti il medesimo tema (rifacendosi 
evidentemente a un'altra tradizione), dilungandosi maggior¬ 
mente sul modo in cui dovrebbe essere intesa. Questa soffe¬ 
renza è l'incarnazione stessa: 

O voi, che non vedete, non vedete la vostra cecità: cioè, che colui che es¬ 
si non riconobbero non è stato mai né conosciuto né capito. Essi non ri¬ 
cevettero un ascolto verace (di lui), cosicché frettolosi pronunciarono 

49. Testo e traduzione in M. Krause, Nette Texte , 118 ss. Cf. anche K.-W. Tròger, 
Gnosis und Neues Testamenti 61 con la traduzione di questo passo. Cf. la nuova edi¬ 
zione e traduzione di L. Painchaud (BCNH 6, v. sopra, n. 55) che interpreta alcune 
frasi diversamente (38 ss. 100 ss.) e i miei commenti in merito: ThR 50 (1983) 26 ss. 



un giudizio dell’errore e alzarono contro di lui le loro mani contaminate 
e assassine, come se stessero colpendo l’aria... Io sono un Unto (Xpur- 
tÓ;), il Figlio dcirUomo, che proviene da voi. Io sono (al tempo stesso) 
in voi, in quanto vengo disprezzato per colpa vostra, affinché anche voi 
dimentichiate ciò che è instabile e mutevole (NHC vii, 2, 65,2-23). 

Nell’ancora poco nota Lettera di Pietro a Filippo (NHC vm, 
2) il destino di Gesù è descritto in termini molto fedeli al rac¬ 
conto biblico, ma immediatamente interpretato in senso doce- 
tistico (impassibilità), mentre l’unico dolore di cui si parla è 
quello dei discepoli. Pietro parla così agli altri discepoli: 

Il nostro Illuminatore ((poxrTrip) Gesù [scese] giù dall’alto e fu crocifisso. 
E por[tò una] corona di spine e indossò un manto di porpora e venne 
[appeso] a un legno (se fu crocifisso) e deposto in [un] sepolcro e risor¬ 
se dalla morte. Fratelli miei, Gesù è estraneo a queste sofferenze; siamo 
noi, invece, che abbiamo sofferto a motivo delle trasgressioni della Ma¬ 
dre (se. la Sophia) (NHC vm,2, 139,15-24). 

Giuda Iscariota . In un altro testo, di forte colorito apocalit¬ 
tico, Noema o II pensiero della nostra Grande Forza (NHC vi, 
4), si trova un accenno a Giuda Iscariota, colui che tradì Gesù, 
personaggio che la gnosi ricorda solo raramente. Giuda viene 
descritto come preda degli arconti, che cercano d’impossessar¬ 
si di Gesù attraverso di lui, naturalmente facendo fiasco, in 
quanto non riescono a prenderlo a motivo «del tipo della sua 
carne». Giuda stesso viene poi bandito negli inferi e consegna¬ 
to ai giudici di laggiù. È interessante notare come in questo te¬ 
sto l’opera di Cristo venga descritta come la svolta degli eoni, 
che introduce già l’epoca escatologica: 

La sua parola (Xóyo^) abolì la legge degli eoni. Egli proviene dalla Parola 
(Xóyo<;), dalla forza della Vita, ed egli fu più forte del comandamento 
degli arconti ed essi nulla poterono contro la loro opera per diventarne 
padroni (NHC vi,4, 42,5-11). 

Cristo come spettatore della crocifissione di Gesù. Come si è 
visto, la concezione docetistica rende possibile la sostituzione 
di Cristo nella crocifissione con un’altra persona, sia essa il Ge¬ 
sù terreno-corporeo o un altro essere umano. In questo conte- 
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sto, l'evento della crocifissione presenta un aspetto paradossa¬ 
le: Cristo è descritto come spettatore divertito della propria (ap¬ 
parente) esecuzione. L’esempio finora più noto di questo tipo 
di racconto è offerto dagli apocrifi Atti di Giovanni .' 0 Secon¬ 
do questo scritto il Signore, già «risorto» dal corpo, concede 
al discepolo Giovanni, fuggito sul Monte degli Ulivi, una vi¬ 
sione e interpretazione della «croce di luce», mentre sotto di 
loro si sta svolgendo la reale crocifissione: «Giovanni, per la 
gente di laggiù io vengo crocifisso a Gerusalemme e colpito 
con lance e canne e dissetato con aceto e fiele...» (Act. Io. 97- 
104). Questa «croce di legno» non è la vera «croce di luce», che 
ha una funzione e una forza cosmico-simbolica (che si avvici¬ 
na a quella del Limite [opo<;] valentiniano). 

Io non sono neanche quello sulla croce, (io) che tu ora non vedi, ma di cui 
odi soltanto la voce. Ciò che non sono, questo sono stato considerato 
essere, io che non sono ciò che per molti altri ero. Piuttosto ciò che essi 
diranno di me è basso e a me non confacente... La (non) uniforme mol¬ 
titudine intorno alla croce è la natura inferiore... 

Pertanto non ho sofferto nulla di quello che diranno di me; ma anche 
quella sofferenza che ho mostrato, danzando, a te e agli altri (cf. Act. Io. 
94-96) voglio esser certo che sia chiamata un mistero... Tu senti dire che 
ho sofferto - eppure non ho sofferto; che non ho sofferto - eppure ho 
sofferto; che sono stato trafitto - eppure non sono stato colpito; che da 
me è fuoriuscito sangue - eppure non è fuoriuscito; in breve (sappi) che 
io non ho avuto nulla di quanto quelli dicono di me... 

Segue una interpretazione simbolica della morte sulla croce e, 
infine, il passo si chiude con un’esortazione: 

Riconosci dunque come primo il Logos (se il Cristo celeste) c poi cono¬ 
scerai il Signore e al terzo posto PUomo e ciò ch'egli ha sofferto {Act. 
Io. 101). 

50. Cito secondo la traduzione di K. Schaferdiek in E. Hennccke - W. Schneemcl- 
cher, Neutestamentliche Apokryphen II, 157 s. (5* ed. pp. 169 s.). La questione dell’u¬ 
nità e della redazione degli Acta Ioannis è stata nuovamente sollevata con la nuova 
edizione critica di E.J. Junod e J.D. Kaestli, Acta Ioannis (Corpus Christ. ser. apo- 
cryph. 1.2) (1983). Sembrerebbe plausibile datare l'opera intorno al 200 d.C. Non so¬ 
no affatto sicuro, invece, fino a che punto i capp. 94-102 possano essere considerati 
un inserimento più tardo (con influenze valentiniane?). Cf. ora anche Schaferdiek, op. 
cit ., 151 s. 
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Una situazione analoga, anche se priva di queste interpreta¬ 
zioni, viene presentata nell y Apocalisse di Pietro (NHC vii, 3 ). 51 
Qui il Salvatore (ctcottip) rivela a Pietro, che vede tutto davanti 
a sé come in una visione, il proprio destino sulla croce: 

«Che cosa vedo, Signore? sei proprio tu che essi afferrano c tu che al tem¬ 
po stesso mi tieni [per mano]? Oppure chi è quello che sta vicino al le¬ 
gno (la croce), che è allegro e ride, e [chi è] quelPaltro di cui martellano pie¬ 
di e mani?». E il Salvatore (atuTYjp) mi disse: «Quello che tu vedi presso 
il legno (la croce) allegro e ridente è il Gesù vivente. Ma quello, nelle cui 
mani e nei cui piedi stanno piantando chiodi, c la sua [immagine] carna¬ 
le, è lo scambio (o: il riscatto) che essi stanno martoriando, colui che è na¬ 
to secondo la sua immagine. Ma guarda lui e me [e confrontaci]!». Ma do¬ 
po che ebbi guardato (abbastanza a lungo) dissi: «Signore, nessuno ti ve¬ 
de, fuggiamo via da questo posto!». Ma egli mi rispose: «Ti ho detto che 
sono ciechi. Lasciali fare! E guarda come essi non sanno quello che dico¬ 
no: infatti hanno straziato il figlio della loro (cosiddetta) gloria in luogo 
del mio servo». Ma io vidi qualcuno che ci si avvicinava, che somigliava 
a lui e a quello che stava ridendo vicino al legno; (la sua apparizione) era 
tinta (o: tessuta) di Spirito santo ed egli è il Salvatore. C’era però una gran¬ 
de, immensa luce che la circondava e una quantità indescrivibile e invisi¬ 
bile di angeli che la lodavano...» (NHC vii, 3, 81,3-82,14). 

Nel prosieguo del racconto il Salvatore spiega il significato del- 
Paccaduto: 

colui che è stato inchiodato è il Primogenito, la Dimora dei demoni e il 
Vaso di terracotta (?) nel quale essi abitano, [PUomo] di Elohim (= il dio 
creatore e legislatore) e della croce, che è sotto la legge. 

Invece quell’altro, quello che assisteva alla scena là vicino, è «il 
Salvatore vivente», colui che dovette esser lasciato libero e che 
si diverte per Pincomprensione, la disunione e la cecità dei suoi 
avversari: 

Di conseguenza [soffrirà] (soltanto) il (corpo) passibile, in quanto il 
corpo è lo scambio (o: il riscatto). Colui che fu lasciato andar via libero 
è il mio corpo incorporeo. Infatti io sono (solamente) spirito percettibi¬ 
le pieno di luce risplendente, che tu hai visto venire a me... 

(NHC vii, 3, 82,17-83,15). 

51. Testo e traduzione in M. Krause, Nette Texte , 152-179. Altre traduzioni sono of¬ 
ferte da H.-M. Schenke e A. Werner: ThLZ 99 (1974) 575-583; J. Brashler e R.A. 
Bullard in NHLE, 5* ed. di Robinson-Smith, 372-378. Per NHC vii, 3, 82,3-9 cf. in 
particolare H.-M. Schenke in M. Krause, Essays on thè Nag Hammadi Texts y 283 ss. 
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Crocifissione e risurrezione . Anche nella gnosi cristiana la 
crocifissione e la risurrezione sono strettamente collegate, solo 
che, a differenza dei racconti evangelici, la risurrezione prece¬ 
de la crocifissione o le è contemporanea: essa rappresenta la li¬ 
berazione dello Spirito e, insieme, la distruzione della carne. 
Per questa ragione lo gnostico può invertire i termini e dire che 
Gesù venne «per crocifiggere il mondo» (NHC 11,3, 63 [iii], 
24): «Beato è colui che ha crocifisso il mondo e non è stato il 
mondo a far crocifiggere lui», come proclama ai suoi discepoli 
«il Gesù vivente» nel Primo libro di jeu y e questa crocifissione 
consiste nell’ascoltare ed eseguire quanto egli comunicherà lo¬ 
ro come conoscenza segreta. 

ASCESA DELL’ANIMA E FINE DEL MONDO 

La liberazione dell’anima. La Redenzione, nel senso di una 
liberazione dai condizionamenti dell’esistenza terrena garanti¬ 
ta mediante la «conoscenza», si realizza per lo gnostico soltan¬ 
to con la morte, in quanto è solo in questo momento che la 
sua componente indistruttibile e risvegliata si libera definitiva¬ 
mente dalle catene del corpo e può iniziare il cammino che la 
riporta in patria. Questo avvenimento, noto comunque anche 
ad altre religioni, viene chiamato «ascesa dell’anima» o anche 
«viaggio celeste dell’anima». Di conseguenza, per lo gnostico 
la morte è decisamente un atto liberatorio. I Mandei chiamano 
questo evento «giorno della liberazione» (o: «redenzione») e 
collocano il centro di gravità della loro soteriologia nello spa¬ 
zio che si apre dopo la morte. Per ragioni strutturali, la gnosi è 
interessata in modo particolare a questa fine individuale del¬ 
l’uomo. In altri termini: l’escatologia individuale, cioè la dot¬ 
trina del destino del singolo dopo la morte, sta in primo pia¬ 
no. Tuttavia tale interesse individuale non esclude assolutamen¬ 
te una «escatologia universale», che consideri la fine di tutto il 
mondo, come invece si è talvolta sostenuto. Al contrario, la 
gnosi non s’interessa unicamente della fine del singolo uomo, 
ma anche di quella del cosmo, per dovuta coerenza con la pro- 
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pria cosmologia. L’origine del mondo, che equivale a una di¬ 
sgrazia, sfocia in una fine, che ricostituisce il principio. 

L'escatologia individuale 

Ad ogni modo è opportuno cominciare considerando l’«e- 
scatologia individuale». 

Il cammino dell’anima verso il Regno della Luce o verso il 
Riposo, come viene spesso definita questa meta finale, è il me¬ 
desimo che essa ha percorso in principio scendendo giù. Ri¬ 
prendendo un’antica sentenza di Eraclito (Heracl., fragni. B 
90), un passo delle Tre stele di Seth (NHC vii, 5) recita: «L’a¬ 
scesa è come la discesa» (NHC vii,j, 127,20 s.), un’afferma¬ 
zione che esprime al tempo stesso l’innalzamento al Pleroma 
ottenuto con la preghiera. Anche il Redentore deve percorrere 
il medesimo cammino e così i due vengono spesso paragonati 
tra loro: il Redentore apre o mostra la via all’anima; egli ha, 
per dirla coi Mandei, «tracciato il sentiero». Tuttavia la teolo¬ 
gia gnostica si trova qui davanti a una difficoltà che la pone in 
contraddizione coi suoi stessi principi. 

I pericoli sulla via del ritorno delTanima. L’ascesa dell’ani¬ 
ma, infatti, non avviene quasi mai in maniera automatica, ben¬ 
sì necessita di aiuto e sostegno. Il motivo di tale necessità è co¬ 
stituito dalla presenza delle potenze che dominano il mondo, 
gli Arconti, che cercano di ostacolare il ritorno dell’anima per 
evitare che la sfera della Luce giunga alla sua pienezza finale e 
per prolungare ulteriormente il processo del mondo. In nu¬ 
merose tradizioni gnostiche la descrizione di questi pericoli 
che insidiano il viaggio dell’anima costituisce un tema centra¬ 
le, insieme, naturalmente, alle circostanze e modalità del loro 
superamento. È a questo punto che in alcune scuole gnostiche 
entrano in gioco la magia e il culto, mezzi che in realtà sono in 
contraddizione con l’autocomprensione gnostica, ma che se¬ 
gnalano come anche nella gnosi la prassi abbia un suo proprio 
e decisivo peso. Non ci si abbandona semplicemente alla fede 
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nell’efficacia salvifica della «conoscenza» né al «naturale» pro¬ 
cesso della Redenzione, ma si ricerca sicurezza in cose tangibi¬ 
li, come i «sigilli» (segni di protezione e di conoscenza), le for¬ 
mule magiche e le cerimonie funebri (v. sotto, pp. 303 s.). 

Magia e ascesa deWanima . Celso (11 secolo), l’antico critico 
del cristianesimo, pensa proprio a questo tipo di credenze quan¬ 
do schernisce gli gnostici cristiani (gli Ofiti): «Se voi cercate 
una guida per questo cammino (verso dio), allora dovreste evi¬ 
tare i ciarlatani e i maghi e gli evocatori di spiriti». Egli de¬ 
plora che essi vengano perseguitati e crocifissi (riferimento al 
pogrom anticristiano degli anni 178-180) «a motivo... delle in¬ 
vocazioni demoniache al Leone, all’Anfibio (= alla duplice na¬ 
tura), al Demone in figura d’asino e agli altri eccelsi Guardiani 
i cui nomi, voi sventurati, imparate faticosamente a memoria» 
(Orig., Cels. 7,40). Origene commenta queste osservazioni di 
Celso riconducendole giustamente alle dottrine gnostiche de¬ 
gli Ofiti e ricordandone il più preciso contesto proprio nella 
narrazione dell’ascesa dell’anima attraverso le sfere dei pianeti 
dominate dai demoni (Orig., Cels. 6,30 s.; cf. il diagramma de¬ 
gli Ofiti riprodotto a p. 120). Secondo la descrizione di questo 
viaggio celeste nota a Origene, l’anima ascendente, dopo aver 
superato «il recinto del Male», cioè il firmamento, attraversan¬ 
do nel suo incerto itinerario «le porte degli Arconti serrate per 
l’eternità», deve ogni volta ottenere la grazia dei Guardiani del¬ 
le stazioni planetarie mediante preghiere e scongiuri. Come 
esempio, ecco l’invocazione ad Astafaios (= Venere): 

Astafaios, signore della terza Porta, custode della sorgente dell'acqua, vol¬ 
gi a me lo sguardo come a un consacrato, purificato dallo Spirito della 
vergine (se. la Sophia), e lasciami passare, tu che riesci a vedere la natura 
del mondo. La grazia sia con me, Padre, sì sia con me. 

Quello che si ha qui, nella visione gnostica, è la trasposizione 
degli inferi, così come sono stati descritti dagli Egiziani anti¬ 
chi nel racconto del viaggio dei morti, nel mondo intermedio 
sopra la terra. L’anima che sta per separarsi dal corpo viene 
circondata, come Celso parimenti ricorda, da sette angeli ar- 







«Marchi» e «sigilli* degli Eoni secondo i due Libri dijeu in copto. 



contici, ma anche da «angeli della Luce» che vogliono aiutarla 
(Orig., Cels. 6,27). 

I due Libri di Jeu , che appartengono a uno stadio tardo della 
gnosi (v. sopra, p. 66), si dilungano abbondantemente in descri¬ 
zioni ricche e particolareggiate di questa peregrinazione del¬ 
l’anima. In questi libri si hanno anche descrizioni dettagliate e 
persino raffigurazioni grafiche dei «marchi» (^apaxTTjp, con¬ 
trassegno) e dei «sigilli» dei «tesori» superni, cioè delle stazio¬ 
ni pleromatiche, e anche di quelli degli eoni inferiori, che l'a¬ 
nima deve attraversare (v. illustrazione). Gesù dà ai suoi disce- 
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poli regole e indicazioni precise per compiere tale viaggio. Ec¬ 
co che cosa si deve fare, per esempio, quando s’incontra il pri¬ 
mo eone: 

Quando uscite dal corpo e arrivate al primo eone, e gli Arconti di quel- 
Peone vi affrontano, segnatevi con questo sigillo: questo è il suo nome, 
£co£e£T], ditelo una sola volta, e prendete questa cifra con entrambe le ma¬ 
ni: 1119. Quando vi sarete segnati con questo sigillo e avrete pronuncia¬ 
to il suo nome una sola volta, allora recitate queste formule di protezio¬ 
ne: «State indietro npoT£#7r£p<TO(A9CDv (nome segreto), voi Arconti 
del primo eone, poiché io invoco rja^a ì<i>£a£ Non appena gli 

Arconti del primo eone sentono questo nome, si spaventano e si ritrag¬ 
gono e fuggono a sinistra, verso ovest, e voi potrete a salire (2 Jeu 52). 

La storia si ripete, cambiando solo «sigilli» e formule sillabi¬ 
che di spergiuro, su su fino all’undicesimo eone. Col dodice¬ 
simo eone inizia il Pleroma del dio invisibile e ingenerato, ma 
anche a questa stazione bisogna recitare il relativo sigillo, nu¬ 
mero e nome, finché, finalmente, dopo il quattordicesimo eo¬ 
ne, comincia il Santissimo, nel quale si può entrare soltanto 
col «mistero della remissione dei peccati». 

Già Ireneo aveva registrato questo genere di ascesa dell’ani¬ 
ma con l’aiuto di mezzi segreti, aggiungendo al novero anche 
le cerimonie funebri, di una delle quali, celebrata proprio a 
questo scopo, fornisce un’esauriente descrizione (Iren., Adv. 
Haer. 1,21,5; v * sotto, p. 306). In questa occasione vengono 
comunicate al moribondo formule segrete, che egli dovrà reci¬ 
tare davanti alle Potenze per poter proseguire liberamente il 
viaggio. In uno degli scritti di Nag Hammadi, la Prima Apo¬ 
calisse di Giacomo (NHC v,3), c’è un passo che mostra stretti 
punti di contatto con la notizia d’Ireneo, anche se il contesto è 
alquanto diverso, trattandosi qui di un dialogo tra il Gesù ri¬ 
sorto e Giacomo il Giusto. Gesù affida al discepolo, come via¬ 
tico, la seguente rivelazione segreta: 52 

52. Cf. A. Bòhlig - P. Labib, Koptisch-gnostische Apokalypsen , 42-45. Mi servo qui, 
inoltre, della ricostruzione del testo corrotto proposta da H.-M. Schehke in J. Lei- 
poldt - W. Grundmann, Umwelt des Urchristentums li, 354 s. Cf. inoltre H.-M. 
Schenke: OLZ 61 (1966) 28 s. Nuova edizione e traduzione a cura di W.R. Schoedel 
nella serie CGL, NHC V,2-f and V/, ed. D.M. Parroc (NHS 11), 84-91 e a cura di A. 
Veilleux nella serie BCNH 17 (1986) 39-47. 
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[Ec]co, ti rivelerò la tua salvazione]. Quando ti cattureranno e soffri que¬ 
sti dolori (mortali), una folla (di Arconti) ti assalirà per afferrarti. In par¬ 
ticolare saranno tre di loro che ti afferreranno, cioè quelli che siedono co¬ 
me gabellieri (ultraterreni), i quali non solo pretendono un dazio, bensì 
rapiscono con violenza anche le anime. Quando tu, dunque, sarai in lo¬ 
ro potere, uno di loro, che è il loro custode (se. capo), ti dirà: «Chi sei tu 
o da dove vieni?». Allora tu dovrai rispondergli così: «Io sono un figlio 
e provengo dal Padre». E lui ti dirà: «Che figlio sei tu e da quale padre 
provieni?». E tu dovrai dirgli: «Io provengo dal Padre preesistente, e 
[sono] un figlio nato da colui che esisteva prima di tutto». [E lui] ti [di¬ 
rà: «Perché] sei stato [mandato?]». E tu [gli] dovrai rispondere: «Vengo 
da parte di colui [che esisteva prima di tutto] per poter vedere tutto ciò 
che è nostro e tutto ciò che ci è estraneo». E lui ti dirà: «Che cosa] è que¬ 
sto (che chiami) estraneo?». E tu gli dovrai rispondere: «Non è niente di 
estraneo, ma proviene da [Acha]moth, cioè la femmina; è lei che lo ha 
creato, quando portò giù (nella materia) questa progenie, lontano da 
colui che esisteva prima di tutto. Non è quindi nulla di estraneo, ma ci 
appartiene. Si tratta di cosa nostra proprio perché anche colei (= Acha- 
moth = Sophia) che domina su di esso proviene da colui che esisteva 
prima di tutto. Si tratta però anche di qualcosa di estraneo, in quanto 
colui che esisteva prima di tutto non si congiunse con lei allorché lei si 
apprestò a crearlo». E allora lui ti dirà ancora: «Dove vuoi andare?». E 
tu dovrai rispondere: «Voglio tornare al luogo dal quale sono venuto». 
Se dirai ciò, sfuggirai alla loro ostilità. Se invece cadrai nelle mani [dei] 
tre aggressori, [che] in quel luogo prendono le anime con la fofrza] ... 
Tu’ dovrai [dire loro: Io sono] un va[so che è] mille volte [più prezioso] 
della [femmina che v[i ha creati] ... Per quanto [vi riguarda] voi non di¬ 
verrete sobri. Ma io [invocherò l’indistruttibile conoscenza (yvcòcrti;), 
cioè [la] Sophia, che si trova nel Padre, che è la madre di Achamoth...». 
E allora essi entreranno in grande confusione (e) leveranno lamenti con¬ 
tro la loro Radice e contro la stirpe della loro madre. [Ma] tu salirai su, a 
[ciò che è] tuo... (NHC v,3, 32,29-35,25). 

L'ascesa dell'anima nella letteratura mandaica. Le maggiori 
testimonianze, sia per numero che per qualità, sul nostro tema 
provengono dalla letteratura mandaica. Qui interi libri o trat¬ 
tati sono dedicati al viaggio delPanima attraverso i «posti di 
guardia» o «luoghi di punizione» ultraterreni. In un diwan (ro¬ 
tolo, libro) dedicato proprio a questo tema, il Diwan Abathur y 
ci sono addirittura disegni che illustrano tutto questo (v. taw. 
44-48). Dopo la morte Panima deve affrontare un lungo viag- 
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gio (di 42 giorni), che viene accompagnato dalla comunità sul¬ 
la terra con preghiere e cerimonie (v. sotto, pp. 449 s.). Questa 
«ascesa» ( masiqta ), come è chiamato sia Pevento dell’anima sia 
la più importante cerimonia, una sorta di messa per i defunti, 
si svolge attraverso le «stazioni di guardia» celesti dei pianeti e 
dei segni zodiacali, che lasciano passare soltanto le anime buo¬ 
ne e senza peccato, mentre le altre vengono trattenute e puni¬ 
te, devono cioè passare per un «purgatorio». Infine Panima è 
attesa alla bilancia, con la quale sarà misurato il peso, cioè la 
sua devozione, necessario per poter entrare nel Regno della 
Luce. Come strumenti per garantire il passaggio valgono qui, 
oltre la pietà e le buone opere, «segni», «nomi» e «battesimi» 
che derivano dalla prassi liturgica. In uno dei testi in questio¬ 
ne, tratto dalla raccolta di inni per i defunti o per le anime, Ada¬ 
mo viene istruito così dal Messaggero di Luce, che intende 
portarlo via dalla vita ovvero dal mondo terreno e al quale egli 
oppone dapprima resistenza: n 

Il cammino che dobbiamo percorrere è lungo e senza fine. Lungo que¬ 
sta strada non sono segnate le parasanehe (unità di misura di lunghezza) 
né ci sono pietre miliari a misurarla. E piena di sgherri torturatori e ai 
suoi lati sono appostati sentinelle e gabellieri. L'arma (o: la catena) è for¬ 
giata e pronta; il ferro è lucidato e pronto. I pentoloni, che contengono 
le anime dei malvagi, bollono già. Sul cammino c’è un mare che non ha 
guado. Alle sue rive ciascuno è condotto (soltanto) dalle sue donazioni 
ed elemosine e queste lo fanno traghettare. Le opere di ogni individuo lo 
precedono come un messaggero. La strada che dobbiamo percorrere è 
piena di spini e di rovi. Sette mura la circondano (e) montagne nelle qua¬ 
li non si apre alcun passo. Qui è collocata la bilancia, pronta a pesare, e 
su mille (anime) sceglie una sola anima, che è buona e illuminata... 

(GL 1,2). 

Nei Canti dell’ascesa del medesimo libro, che costituiscono 
una delle testimonianze più notevoli della pietà gnostica, que¬ 
sto viaggio è raccontato poeticamente in molteplici modi: 54 

53. Lidzbarski, 430. Citato secondo la mia traduzione in W. Foerster, Gnosis 11, 352. 
Il passo si trova anche nel Libro di Giovanni , cap. 50 (traduzione in Lidzbarski, Das 
Johannesbuch der Mandaer 11, 184 s.). 

54. Anche le seguenti citazioni dalla GL sono tratte dalla mia antologia di testi man- 



Io (Panima) fuggo e me ne vado via, 
finché giungo al posto di guardia del Sole. 

Grido: «Chi mi farà passare oltre al posto di guardia del Sole?» 

«Le tue donazioni e le tue opere, le tue elemosine e la tua bontà, 
ecco chi ti farà passare oltre al posto di guardia del Sole». 

O, come mi rallegro, 
quanto gioisce il mio cuore! 

Quanto gioisco 

nel giorno in cui la mia lotta è finita, 
nel giorno in cui conclusa è la mia battaglia 
e m’incammino verso il luogo della Vita. 

Io fuggo e me ne vado via, 

finché giungo al posto di guardia della Luna 

... (continua sempre come sopra) 

... finché giungo al posto di guardia del Fuoco, 

... finché giungo al posto di guardia dei Sette, 

... finché giungo al posto di guardia di Ruba (lo spirito malvagio). 

Come giunsi presso i ruscelli dell’acqua, 
mi venne incontro l’Emanazione dello Splendore. 

Mi prese per il palmo della mano destra 
e mi portò oltre i ruscelli dell’acqua. 

Fu portato splendore e ne fui rivestito, 
si portò luce e nc fui avviluppato. 

La vita sostenne la vita 
e la vita trovò ciò ch’era suo. 

Ciò ch’era suo trovò la vita 
e la mia anima trovò ciò che agognava (GL 3,12). 

L'Aiuto. Così il ritorno a casa delPanima è un reinserimento 
nel mondo della Luce, dal quale essa una volta - secondo la 
dottrina dei Mandei - si era staccata e caduta senza colpa. Per 
questo motivo nei testi mandaici ricorrono espressioni come 
«prima dimora» o «prima terra», alle quali l'anima fa ritorno. 
Giunta lì, l'anima torna a essere un uthri, cioè un'entità del 
mondo della Luce, o un Astro, e loda la Vita, come i Mandei 
chiamano l'entità suprema. Il sostegno che l'anima in procinto 
di dipartirsi dal corpo riceve da parte del suo Piantatore o Aiu¬ 
to ha una parte di grande rilievo in tutto il processo. È questo 

daici in W. Foerster, Gnosis il, 340 s. (GL 3,12); 328 s. (GL 2,1); 332 (GL 2,8); 333 (GL 
2,12); 348 (GL 3,56); 342 s. (GL 3,15). 
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Aiuto che infonde airanima il coraggio per iniziare l’ascesa e 
l’assiste attraverso tutti i pericoli, giacché essa è la sua «imma¬ 
gine»: «Tu sei la mia immagine e voglio farti ascendere e ripa¬ 
rarti col mio mantello», dice l’Aiuto al mana y un termine man- 
deo tipico per descrivere la particella di Luce nell’uomo, che si¬ 
gnifica all’incirca «spirito», «essere divino». In questi testi tut¬ 
to il processo della Redenzione viene collocato nella sfera del¬ 
la risalita ed è riferito al viaggio di ritorno dell’anima. Il tema 
della chiamata e del risveglio dell’anima dormiente, di cui si è 
già parlato in precedenza, rappresenta una metafora usata spes¬ 
so in questo contesto per indicare l’attività dell’accompagnato¬ 
re dell’anima, che contemporaneamente ricopre anche il ruolo 
di angelo della morte. 

Egli (rinviato) si presentò con splendore, 
e apparve al mana y al Figlio della potente (Vita). 

Egli gridò e fece udire la sua chiamata 
e gli rinfrancò il cuore col proprio sostegno: 

«Splendi e illumina, manal 

Sono venuto a te e non ti abbandonerò. 

Quando ti si chiama, 
sali al luogo della Luce. 

(La Vita) mi ha piantato (o: mi hanno piantato) 
e mandato a te. 

Sorgi, separati, maria , 

dal busto, dentro il quale sei stato gettato, 

dal busto, nel quale sei cresciuto, 

al quale non sono attaccati né mani né piedi. 

Alzati, ascendi al tuo primo luogo, 
alla tua buona dimora deeli Utrha. 

Abita tra gli Utrha , tuoi fratelli, 
siedi là, come ti è stato insegnato. 

Cerca la tua dimora paterna, 
e fuggi dal mondo dell’errore nel quale sei stato. 

Il tuo splendore ti protegga, 

sii rinfrancato nella tua luce nascosta. 

Il tuo splendore ti preceda 
e la tua luce ti segua costantemente. 

Sia innalzato il tuo trono, come lo era (una volta), 
e i Sette (pianeti) saranno senza grazia» (GL 2,1). 
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In un altro inno similare il maria , che qui, com’è spesso il ca¬ 
so, è interscambiabile con Adamo, viene chiamato con queste 
parole: 

«Tirati su, maria , abbandona il mondo! 

Il torto che ti affliggeva, (Io) riceveranno i suoi propri signori. 

Il sonno dal quale ti sei risvegliato 
ritornerà e li sopraffarà. 

Alzati, vestiti dell’ampio splendore 
e avvolgiti nella preziosa luce. 

Cingiti la cintura degli occhi apeni, 
la cintura che è tutta un occhio». 

Il maria li lasciò salendo 
e i pianeti si dettero al lamento (GL 2,8). 

I sette pianeti e i loro luoghi di punizione . Un’idea partico¬ 
larmente frequente proprio nella letteratura mandaica è quella 
della liberazione dell’anima dalla prigione delle potenze mal¬ 
vagie, cioè dei Sette (pianeti), mediante un atto di forza del¬ 
l’Aiuto o Inviato della Luce. In questo quadro svolge un ruo¬ 
lo importante non soltanto l’idea delle mura del firmamento, 
che devono venire abbattute, bensì anche quella dei luoghi di 
punizione sovraterreni, nei quali vengono imprigionate le ani¬ 
me peccatrici: queste possono venire liberate soltanto da un in¬ 
tervento del mondo della Luce (ma comunque sono anche di 
aiuto le preghiere e le cerimonie della comunità terrena!): 

La mia misura è colma e io diparto, 
i Sette si disposero ostili sul mio cammino. 

Tennero le porte chiuse davanti a me, 
per farmi prigioniero per la strada. 

I malvagi parlano di me: 

«Vogliamo separarlo (dalla Luce) e farlo rimanere qui da noi». 
Allora alzai gli occhi in alto 
e scrutai e volsi lo sguardo alla casa della Vita. 

La Vita mi rispose dai frutti, 

lo Splendore mi diede la risposta da lontano. 

Alla Grande Vita piacque farlo 
e mi mandò il Figlio della Vita. 

Mi mandò l’Uomo, 

che mi fece sentire la sua chiamata. 
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Egli mi spalancò le porte e venne, 
spaccò il firmamento e si annunciò. 

Aprì le porte e venne, 

spalancò le porte davanti a me e scacciò i Sette dal mio cammino. 
Mi rivestì di splendore, 
mi avvolse nella luce. 

Mi diede un diadema di splendore 
e il mio volto risplendette più di tutti i mondi (GL 3,56). 

Secondo un'altra versione, i sette demoni circondano il cor¬ 
po proponendosi di trattenere il credente (che qui prende il 
posto delPanima) nella «casa dei gabellieri», sicuri che nessuno 
possa aiutarlo. «Immediatamente avvenne uno scotimento in 
questo mondo» e fu mandato in soccorso un Uthra (entità lu¬ 
minosa). 

Egli sventrò i loro posti di guardia, 
aprì una breccia nella loro fortezza. 

Nella loro fortezza aprì una breccia 
e i Sette fuggirono dal suo cammino. 

Egli portò splendore e me ne rivestì, 
mi portò magnificamente via dal mondo. 

I Sette e i loro demoni e fantasmi 
siedono là, tra i loro lamenti. 

Tutti siedono là tra i lamenti 
a motivo dell’Uomo, che è spuntato dalla terra 
e che ha aperto una breccia nella loro fortezza. 

Egli aprì una breccia nella loro fortezza 
e lo portarono magnificamente via dal mondo. 

Quando i Sette videro ciò, 

pensarono di essere deboli, si voltarono e tornarono sui loro passi. 
Gli eletti e gli Uthra salirono su col loro canto di lode 
e vedono il luogo della Luce (GL 3,15). 

La punizione dei malvagi . Come si ricava dalle testimo¬ 
nianze mandaiche, i purgatori o «luoghi di punizione» sovra- 
terreni sono un mezzo per punire le anime peccatrici e, più in 
generale, tutti gli infedeli, insomma tutti coloro che non sono 
Mandei. In questa maniera si offre una risposta all'interrogati¬ 
vo circa il destino di quanti non siano giunti alla «conoscen¬ 
za» oppure l'abbiano tradita. L'idea è quella di una purifìca- 
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zione ottenuta mediante una punizione inflitta dalle potenze 
della Tenebra. Sul destino finale di queste «anime» si deciderà 
poi soltanto alla fine del mondo. La possibilità di una «secon¬ 
da morte», cioè di un annientamento definitivo e di un assor¬ 
bimento nella Tenebra è lasciata aperta. Pertanto ci sono ani¬ 
me che possono andare totalmente perdute, in quanto non rie¬ 
scono a liberarsi da aspirazioni e opere terrene e malvagie. In 
questa maniera però il Pleroma viene a soffrire una perdita ri¬ 
spetto alla pienezza iniziale. Anche altre correnti gnostiche si 
confrontano con questa prospettiva: «Chi è ignorante fino al¬ 
la fine è una creatura dell’oblio e perirà con esso», sentenzia 

I 'Evangelium Veritatis (NHC 1,3, 21,34-37). L’innologia man- 
daica è estremamente ricca di esempi, che illustrano il destino 
dei «peccatori». Eccone alcuni: 55 

II sommo Messaggero della Luce, la Conoscenza della Vita, parla così 
all’anima: 

O anima! Quando ti chiamai, non mi rispondesti, 
ora che sei tu a chiamare, chi dovrà risponderti? 

Poiché tu amasti oro e argento, 

sarai rinchiusa nel più profondo dell’inferno. 

Poiché tu amasti sogni e fantasie, 
cadrai nelle caldaie ribollenti. 

Tuttavia, se i tuoi debiti sono invece saldati 
e tutti i tuoi peccati sono cancellati, 
allora compirai l’ascesa ( masiqta ), 
che compiono i perfetti. 

Se i tuoi peccati non sono saldati 
e i tuoi debiti non sono cancellati, 
tu, anima, morirai di una seconda morte 
e i tuoi occhi non vedranno la Luce (GL 3,57). 

Se invece l’anima ascolta ciò che l’Inviato le comunica, cioè 
se segue la via delle virtù di un mandeo, allora viene condotta 
da lui oltre il «grande mare», passa il «posto di guardia» senza 
venire fermata, evita «il fuoco fiammeggiante il cui fumo sale 
su fino al firmamento» e «la fossa scavata», viene aiutata a su- 

55. Cito sempre dalla mia raccolta, p. 349 (GL 3,57); 344 (GL 3,25); 300 (GL 2,3); 343 
s. (GL 3,24); 344 (GL 3,23); 319 s. (GL 1,4). 
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perare «l’alta montagna» e le viene aperto un varco «nella mu¬ 
raglia di ferro» che circonda il mondo - tutte immagini che 
illustrano i pericoli del viaggio, che solo gli eletti riescono a 
portare a termine felicemente. 

Un’altra metafora per indicare uno dei luoghi di punizione 
è quella del Mare di Suf y «il grande Mare dei giunchi», un’im¬ 
magine che deriva dalla leggenda biblica del passaggio del Mar 
Rosso ( Es . 14) e che nella lingua mandaica popolare significa 
«Mare della Fine ( suf )». 

I malvagi cadono per loro scelta 
nel grande Mare di Suf . 

Essi riceveranno una dimora nella tenebra, 
e il Monte della Tenebra li accoglierà, 
fino a quel giorno, il giorno del giudizio, 
e fino a quell’ora, Torà della salvezza (GR 2,3). 

Il Redentore appare nelle «prigioni» sovraterrene per libe¬ 
rare singole anime: 

10 passai il portale degli incatenati, 

11 mio splendore rifulse nel loro carcere. 

II mio splendore apparve nel loro carcere 
ed essi olezzarono per il mio profumo. 

Per la mia fragranza essi olezzarono 

e l’inferno s’illuminò per il mio splendore. 

Le anime (prigioniere) se ne accorsero, 
gridano, si lamentano e versano lacrime. 

Io grido al carceriere: 

«Spalanca il portone per le anime!». 

E lui di rimando: 

«Quante tra queste migliaia devo fare uscire,. 
quante tra queste miriadi devo mandar fuori?». 

Egli mi aprì il portone 
e mise un segno al passaggio. 

Egli mi spalancò il portone 

e diede loro (le anime liberate) il premio per le loro catene» 

(GL 3,24). 

L’Inviato si preoccupa, però, anche della punizione: 

Io parlai, dicendo 

al guardiano di tutti i prigionieri: 
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«Tormenta i malvagi a motivo delle loro opere 

e custodisci le loro anime 

finché la Grande (Vita) sieda a giudizio, 

e i cattivi vengano e siano interrogati» (GL 3,23). 

I purgatori ultraterreni . Alcuni testi in prosa del Ginza di 
sinistra contengono una descrizione particolareggiata dei sin¬ 
goli «posti di guardia», che servono anche da luoghi di puni¬ 
zione, e dei loro occupanti (GL 1,4). Nel primo «posto di 
guardia» che l’anima incontra salendo sono «depositati stru¬ 
menti di tortura, tormento e crudele dolore» e «le anime pec¬ 
catrici vi vengono giudicate con ingiusto giudizio». 

Con una sferza infuocata si tormentano [maghi] e streghe, li s’infila nel¬ 
le bocche dei forni come immondi parassiti. Quando quest’anima arriva 
in questo luogo, trema e traballa, e tutta la sua figura trema nella sua ve¬ 
ste e invoca la grande e somma Vita e dice: «Dov'è la Vita che io amavo? 
Dov’è Kusta (la Verità) che abitava nel mio cuore? Dov’è l’elemosina 
che tenevo in tasca?». E le si dirà (o: e essi [i guardiani] le diranno): «O 
anima, tu stai salendo al luogo della Luce, perché mai invochi la grande 
e somma Vita? Tira fuori il tuo nome e il tuo segno, quelli che hai presi 
dalle onde dell’acqua, dai tesori (o: dall’intimo) dello splendore, dal gran¬ 
de e sommo cratere, dal grande Giordano delle potenze salvifiche e dal¬ 
le potenti sorgenti della Luce». Quando l’anima è giunta al suo luogo, 
apre (la bocca), grida e fa cenni e rivela il suo nome, il suo segno, la sua 
benedizione e il suo battesimo e tutto quanto quest’anima ha preso dal¬ 
le onde dell’acqua... (ecc., come sopra)... e dalla grande e somma Vita. E 
i dannati caddero bocconi e le dissero: «Va* via, anima, corri, vattene, 
fuggi, sali, discuti la tua causa e vincila, parla e sii ascoltata, ricordati di 
noi quando sarai al cospetto della grande e somma Vita!». 

Le entità luminose che accompagnano l’anima le danno infor¬ 
mazioni su questo primo «posto di guardia», spiegando chi vi 
si trovi «costretto» (tra gli altri ci sono chierici, sacerdoti re¬ 
sponsabili dei sacrifici, oracolisti, «negromanti», adulteri). L’a¬ 
nima deve superare sette di queste stazioni, conosce così tutti 
gli orrori di questi luoghi e vede tutti coloro che vi sono rin¬ 
chiusi e tormentati (tra questi anche cristiani, asceti o monaci, 
reggenti e giudici ingiusti, Mandei apostati). Finalmente, dopo 
aver passato anche la stazione della «bilancia», dove su un piat¬ 
to sono poste le opere e sull’altro la ricompensa e, se il peso è 
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giusto, le viene associato lo «spirito» (Felemento di minor va¬ 
lore), l’anima raggiunge il regno della Luce, nel quale viene re¬ 
integrata. 

Salvezza e dannazione . Il problema della salvezza ovvero 
della non-salvezza o dannazione delle anime viene affrontato 
anche in altri testi. Ne\YApocrifo di Giovanni vengono poste 
al Rivelatore Cristo domande su questo tema e le risposte so¬ 
no molteplici (BG 2, 64-70). Lasciando stare l’anima che sale 
su direttamente senza problemi, in questo trattato si prevede 
un tipo di purificazione (ad esempio mediante la metensoma- 
tosi), ma anche una dannazione definitiva delle anime cadute 
nel giudizio finale. Anche in questo caso, quindi, si ammette 
una perdita di «particelle di Luce». La causa di questa perdita 
viene attribuita all’attività di un Anti-Spirito, prodotto dalle 
potenze tenebrose, il quale seduce le anime e le fa deviare dal 
cammino tracciato loro dallo Spirito della Vita (v. sopra, p. 
160). Si ritrova qui una sorta di Satana, il grande Avversario 
della mitologia biblica. Anche per la gnosi si rivela cruciale il 
problema della perseveranza, quindi non solo quello della «co¬ 
noscenza» della vera natura dell’uomo (v. sotto, pp. 327 s.). 

In primo luogo, la redenzione viene promessa a coloro «sui 
quali è sceso lo Spirito della Vita e che si sono uniti alla Po¬ 
tenza (della Luce)» (cioè gli eletti): «essi diventeranno degni di 
ascendere verso quelle grandi Luci...» (BG 2, 65,3 ss.). Si dice 
esplicitamente che coloro che possiedono questo Spirito della 
Vita «vivranno in ogni caso e sfuggiranno alla malvagità». 

La Potenza (= l’anima) entra infatti in tutti (sic) gli uomini, giacché sen¬ 
za di essa essi non possono stare in piedi. Dopo la sua (dell’anima) na¬ 
scita, tuttavia, le viene infuso lo Spirito della Vita. Allorché questo Spiri¬ 
to (7rvEÙ(j.a) forte e divino è giunto a vivere (è nato), rafforza la Potenza 
(di Luce = l’anima) ed essa non si svia più finendo nella malvagità. Inve¬ 
ce l’anima di coloro nei quali entra lo Spirito contraffatto viene sedotta 
da questo e si svia (BG 2, 67,1-18). 

L’anima corroborata dallo Spirito va al luogo che le è destina¬ 
to, «sfugge alle opere della malvagità e viene salvata mediante 
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Pindistruttibile Provvidenza, per essere poi condotta su in alto 
al riposo degli eoni» (BG 2, 68,4-13). Ma su coloro che non 
possiedono la conoscenza 

ha preso il sopravvento, mentre essi incespicavano, uno Spirito contraf¬ 
fatto che opprime la loro anima, la trascina verso le opere della malvagi¬ 
tà e la porta alPoblio (della gnosi). Dopo che essa si è spogliata (del cor¬ 
po), egli la consegna alle potenze che sono nate sotto Parconte (il De¬ 
miurgo). Esse vengono nuovamente gettate in catene e trascinate in giro 
(cioè immesse in un altro corpo), finché non si saranno liberate delPo- 
blio, avranno raggiunto la conoscenza e saranno così perfezionate e re¬ 
dente» (BG 2, 68,17-69,13). 

Si esclude quindi la possibilità di una ulteriore metensomatosi 
(BG 2, 70,7 s.). Per contro, le anime degli gnostici apostati ven¬ 
gono custodite in vista del giudizio finale: 

Esse andranno al luogo dove si ritireranno gli angeli della povertà, ai qua¬ 
li non è stata concessa alcuna penitenza. Saranno custodite fino al gior¬ 
no in cui verranno punite. Chiunque abbia bestemmiato lo Spirito santo 
sarà tormentato con una punizione eterna (BG 2, 70,12-71,2). 

L'inferno. In questo modo la gnosi ha anche accolto Pidea 
delPinferno così com'era diffusa nella fede popolare ellenistica 
e cristiana. Una testimonianza di tale credenza si trova nel Li¬ 
bro di Tommaso (NHC 11,7), che contiene diversi elementi 
escatologici. In una «maledizione» di Cristo pronunciata sugli 
increduli si legge: ’ 6 

Lo (Pincredulo) si consegnerà alParconte supremo, signore di tutte le po¬ 
tenze... ed egli afferrerà costui e lo scaglierà dal cielo nelPabisso delPin¬ 
ferno e Io si rinchiuderà in un luogo stretto e oscuro. Una volta là egli 
non può più né girarsi né muoversi, a motivo dell’enorme profondità del 
Tartaro e della pes[ante pressione dell’Ade, che è forte... Non (vi) si per¬ 
donerà [la vostra foljlia [...], vi si perseguit[erà] e consegnerà [all’ang]e- 
lo, al signore del Tartaro [...], affinché vi tormenti con flagelli roventi 
che schizzano scintille sul viso del flagellato. Se fugge verso occidente, 

56. Testo e traduzione in M. Krause, Gnostische urici Hermetische Schriften, 99 s; W. 
Foerster, Gnosis il, 144 s. Cf. la nuova edizione di B. Layton e J.D. Turner nella 
CGL , NHC 11,2-7, ed. B. Layton (NHS21) I94~i97edi R. Kuntzmann (BCNH 16) 
(1986) 38-41. 
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incontra il fuoco. Se si volge verso meridione, lo trova anche lì. Se si vol¬ 
ge a settentrione, anche lì va incontro alla minaccia del fuoco scottante. 
Non sarà invece capace di trovare la via che porta a oriente, per fuggire 
in quella direzione e salvarsi. Giacché egli non è stato capace di trovare 
quella via nemmeno il giorno che era nel corpo, così da poterla trovare 
anche il giorno del giudizio (NHC 11,7, 142,27-143,7). 

I perseveranti (i pneumatici) ricevono invece questa promessa: 

Quando uscite dal travaglio e dalle passioni del corpo, sarete accolti dal¬ 
la Buona Pace e regnerete col Re, perché sarete uniti a lui e lui a voi, da 
ora fin [nei secoli] dei secoli (NHC 11,7, 145,12-16). 

La concezione simoniana. La scuola tardosimoniana propo¬ 
ne una soluzione diversa al problema della redenzione di tutte 
le «anime» o soltanto di una parte di esse. Essa è contenuta nel 
loro scritto dottrinale intitolato ’A7tóqpaat<; (j.EyàX-q o Grande 
rivelazione , di cui Ippolito ha tramandato lunghi estratti ( Ref. 
6,9-18). Secondo questo scritto, la «potenza infinita» (l’elemen- 
to divino) sarebbe contenuta nelPuomo «come possibilità e non 
come realtà» (v. sotto, pp. 372 s.), richiedendo pertanto una 
«formazione» o «educazione» per poter essere condotta alla 
redenzione; allora essa tornerà a essere uguale nel mondo di là 
«alla forza ingenerata, immutabile, infinita... per natura, poten¬ 
za, grandezza e perfezione» (Hipp., Ref 6,12,2-4). Essa diven¬ 
ta «un eone incommensurabile e immutabile e non torna più 
nel divenire» (Hipp., Ref 6,14,6). Per contro, se rimane ferma 
allo stadio della potenzialità «e non viene educata (o: e non di¬ 
venta immagine), svanisce e finisce totalmente, così come fan¬ 
no anche le capacità grammaticali o geometriche dell’anima u- 
mana. Infatti se alla capacità si aggiunge l’esercizio (la tecnica), 
essa diventa una luce delle cose che nascono. Se invece non si 
aggiunge, essa diventa incapacità e oscurità e finisce con l’uo¬ 
mo, alla morte di questi, come se non fosse mai stata» (Hipp., 
Ref 6,12,4). La redenzione è quindi riservata solo a coloro che 
hanno attualizzato la loro divina predisposizione mediante la 
conoscenza, mentre gli altri imboccano la via dell’annientamen¬ 
to, alla quale conduce alla fine anche la materia (uXiq). 
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Alla medesima conclusione giungono anche quegli gnostici 
che, senza tante complicazioni, partono dal presupposto che 
ci siano «due razze di uomini create dagli angeli, una cattiva e 
una buona», come avrebbe insegnato il caposcuola Saturnino 
(o Satornilo) secondo la notizia di Ireneo (Adv. Haer. 1,24,2). 
Il Redentore sarebbe venuto unicamente per «dissolvere» gli 
uomini malvagi insieme coi demoni che li sostengono e con¬ 
durre i buoni alla salvezza. Questa doppia predestinazione rap¬ 
presenta pertanto uno sviluppo molto precoce nella gnosi ed è 
collegato con la concezione esoterica della salvezza. 

La concezione valentiniana. Per contro, le concezioni di 
quelle correnti gnostiche che dividono gli uomini in tre cate¬ 
gorie - pneumatici, psichici e ilici - (cui fa riscontro, dal punto 
di vista microcosmico, una tricotomia delPuomo) sono corri¬ 
spondentemente più articolate. Così i Valentiniani (Iren., Adv. 
Haer. 1,6,1; 7,1.5) sostengono che l’uomo ilico (terreno, coi- 
co) ovvero l’elemento terreno sarà distrutto insieme con la ma¬ 
teria, l’uomo psichico o l’elemento psichico entra dapprima nel¬ 
la sfera del Demiurgo (l’Ebdomade), ma poi, se quest’uomo o 
quest’elemento «sceglie la cosa migliore, giungerà al riposo nel¬ 
la sfera mediana (l’Ogdoade)», mentre quello che sceglie il ma¬ 
le subirà la medesima sorte dell’ilico. Al contrario, l’uomo 
pneumatico o l’elemento pneumatico «che Achamoth semina 
fino al giorno d’oggi nelle anime giuste, verrà ‘formato’ e cre¬ 
sciuto qui (sulla terra)» per poi ascendere, una volta deposto il 
corpo al momento della morte, insieme con l’elemento psichi¬ 
co, alla «sfera mediana» (la dimora della madre, cioè di Acha¬ 
moth), da dove poi, alla fine del mondo e dopo aver lasciato lì 
l’elemento psichico, entrerà definitivamente nella «camera nu¬ 
ziale» del Pleroma (v. sotto, pp. 260 s.). Questa concezione de¬ 
riva dalla visione gnostica dell’«ordine naturale» del cosmo e 
riporta gli elementi cosmici dapprima nel loro luogo d’origine 
per poi passare, alla fine, alla loro completa redenzione o alla 
loro totale distruzione. Inoltre anche nella scuola valentiniana 
si considera la possibilità di una trasmigrazione delle anime. 
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L'ascesa dell'anima secondo il Poimandres. L’ascesa dell’ani¬ 
ma, come la si è vista finora, può tuttavia avvenire anche in una 
forma più sublimata, familiare all’ambiente ellenistico della tar¬ 
da antichità, dove questa credenza era del resto ampiamente 
condivisa. In quest’ambito si tratta soprattutto di una graduale 
deposizione degli strati somatico-psichici che avvolgono la par¬ 
te divina e la loro restituzione alle rispettive sfere cosmiche. 
Fondamentalmente si tratta del processo inverso a quello della 
nascita: tutto ciò con cui le sfere dei pianeti hanno contribuito 
alla creazione del corpo dell’uomo viene loro restituito, finché 
l’elemento spirituale o divino non sarà tornato, puro e imma¬ 
colato, a dio. Una simile concezione sta alla base del trattato 
ermetico del Poimandres , di cui si è già più volte parlato (v. 
sopra, pp. 140 s. 162 ss.). Interrogato sull’Ascesa, il Pastore di 
uomini risponde in questi termini: 

Per prima cosa, quando il corpo materiale si dissolve, tu lasci il corpo al¬ 
la trasformazione e la figura (esteriore) che avevi sparisce e lasci la tua 
abituale natura (e-So^) al demone perché non è più attiva. Gli organi di 
senso del corpo tornano alla loro origine (sorgente), ne diventano elemen¬ 
ti e poi (quando si crea un nuovo corpo) vengono ricomposti e ritorna¬ 
no attivi. L’ira e la passione ritornano alla natura irrazionale. E così egli 
si affretta verso l’alto attraverso l’armonia (delle sfere): alla prima zona 
lascia la capacità di crescere o di diminuire; alla seconda gli attacchi del 
male, una perfidia ormai priva di effetto; alla terza l’inganno della con¬ 
cupiscenza ormai non più attiva; alla quarta l’ardente voglia di dominio, 
(da ora in poi) spenta; alla quinta l’empia baldanza e la temerarietà im¬ 
paziente; alla sesta la malvagia ricerca della ricchezza, (ormai) cessata; al¬ 
la settima la subdola menzogna. Quindi, spogliato di tutte le influenze 
dell’armonia (delle sfere), perviene alla natura, all’Ogdoade (òySoàc;), pos¬ 
sedendo ormai (soltanto) la propria originale potenza, e loda il Padre in¬ 
sieme con coloro che si trovano in quel luogo. Ora coloro che sono pre¬ 
senti lì gioiscono per il suo arrivo ed egli, divenuto simile a coloro che 
lo circondano, ode anche le dolci melodie delle potenze che dimorano so¬ 
pra la natura dell’Ogdoade c lodano dio. Poi salgono, secondo il loro 
ordine, su fino al Padre, si consegnano alle potenze e, divenuti a loro 
volta potenze, entrano in dio ( Corp . Herm. 1,24-26). 

Al contrario, agli «uomini insensati, malvagi, depravati, invi¬ 
diosi, bramosi, assassini ed empi» viene mandato un demone 
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punitore che li tormenta, in questa e nell’altra vita, col fuoco 
(Corp. Herm. 1,23; cf. anche NHC 11,7, 142 s.; v. sopra, pp. 
245 s.). 

La restituzione del corpo . La deposizione del corpo non rap¬ 
presenta per la gnosi soltanto una liberazione dell’Anima, ben¬ 
sì anche un giudizio sulle potenze che hanno creato il corpo. 
È una vittoria del Regno della Luce che precede la distruzione 
definitiva della Tenebra. Le descrizioni di tale avvenimento so¬ 
no spesso molto immaginose, soprattutto nella letteratura man- 
daica, benché non manchino paralleli anche nei nuovi testi cop¬ 
ti di Nag Hammadi. La dottrina autentica (NHC vi,3)* 7 pre¬ 
senta la seguente vivace descrizione: l’anima 

consegnò il corpo a coloro che gliel’avevano dato. Essi furono pieni di 
vergogna, così che quelli che trafficavano coi corpi sedevano per terra in 
lacrime, perché di quel corpo non potevano fare commercio né era pos¬ 
sibile trovare altra merce per sostituirlo. Essi avevano faticato molto per 
costruire il corpo per quest’anima, per poter gettare giù in basso Tanima 
invisibile. E ora venivano svergognati dalla loro (propria) opera. Essi sof¬ 
frivano la perdita di ciò ch’era costato loro tanta fatica. Essi non sapeva¬ 
no che essa (l’anima) ha un corpo invisibile, pneumatico. (Anzi) essi pen¬ 
sarono: «Noi siamo il suo pastore che la pascola». Ma ignoravano che es¬ 
sa conosce un’altra via, che a loro è celata, insegnatale dal suo vero pasto¬ 
re mediante la conoscenza (NHC vi,3, 32,16-33,3). 

La purificazione delVanima . La rigida idea di purezza che la 
gnosi collega col suo Regno di Luce o Pleroma obbliga anche 
la particella luminosa proveniente dalla tenebra terrena ad es¬ 
sere completamente purificata da ogni scoria dell’esistenza nel 
mondo materiale prima di entrare nel mondo della Luce. A ta¬ 
le scopo sono previsti lavacri o «battesimi» che vengono de¬ 
scritti in diversi trattati. Per la setta battista dei Mandei una ta¬ 
le prassi è quanto mai ovvia: 


57. Testo e traduzione in M. Krause, Gnostische und Hermetische Schnften, 144 ss.; 
W.P. Funk - H.-M. Schenke: ThLZ 98 (1973) 258; G. McRae nella CGL, NHC V,2-) 
and VI y ed. D.M. Parrot (NHS 11) 280-283. 
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Egli (Adamo) si alzò e salì alla dimora della Vita; 

esse (le entità luminose) lo lavarono nel Giordano (celeste) e lo 

custodirono. 

Lo lavarono e lo custodirono nel Giordano: 
esse posero la destra su di lui. 

Lo battezzarono col loro battesimo 

lo resero saldo con le loro parole pure (GL 2,21). 

Si ritrova una scena simile nella Triforme Protennoia (NHC 
xiii, i),* 8 dove si descrive il cerimoniale delF«intronizzazione» 
dell'anima alla fine della sua ascesa: 

Ora quando voi entrerete in questa (Luce), riceverete il vostro splendo¬ 
re da quanti assegnano lo splendore; e riceverete troni da coloro che con¬ 
cedono troni. Riceverete vesti da coloro che distribuiscono vesti e i bat¬ 
tezzatori vi battezzeranno e sarete ricolmi di splendore. Questa è la (Lu¬ 
ce) nella quale vi trovavate una volta, quando eravate illuminati (NHC 
xiii, 1,45,13-20). 

La medesima procedura si ripete ancora una volta verso la fine 
del trattato (NHC xiii,i, 48,13-35). Qui lo spirito riceve, in 
sostituzione della sua veste terrena, «vesti della Luce», viene 
battezzato «nella sorgente delPacqua della Vita», riceve «il tro¬ 
no dello splendore» e «lo splendore della paternità». Un altro 
scritto del fondo di Nag Hammadi, il trattato Zostriano (NHC 
vili, 1 ), descrive un’ascesa in cielo di Zoroastro, che passa at¬ 
traverso l'etere, le sette sfere degli arconti, il «luogo della peni¬ 
tenza» (della Sophia; corrisponde all'Ogdoade) e, infine, gli spa¬ 
zi degli eoni di Luce: egli, però, può attraversarli solo sottopo¬ 
nendosi a vari battesimi, che non soltanto lo rendono uguale 
alla primitiva natura luminosa, ma servono anche a introdurlo 
ai misteri celesti, e quindi hanno un carattere iniziatorio (na¬ 
turalmente anche il passare da uno stadio all'altro corrisponde 
a un progresso nell'intelligenza spirituale). 

I caratteri della salvezza celeste . I caratteri della salvezza e- 
scatologica menzionati in queste descrizioni sono abbastanza 
uguali in tutti i testi gnostici. Si tratta, in primo luogo, dell'in- 

58. V. sopra, p. 194 n. 32. 
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tegrazione nel vero essere dell’elemento temporaneamente per¬ 
duto; questa reintegrazione viene il più delle volte espressa con 
la terminologia della Luce. Altre immagini che vengono usate 
sono, in ordine di frequenza dei «tumulti», il Riposo o Pace 
(cioè il superamento dell’«inquietudine» e delle «lotte» del 
mondo); la Camera nuziale (vuix^etov) con la ierogamia spiri¬ 
tuale tra Redentore e Anima interpretata, allo stesso tempo, co¬ 
me ricongiungimento di ciò ch’era stato separato o di restau¬ 
razione dell’unità androgina. L’«anima razionale», si legge ver¬ 
so la fine della Dottrina autentica (NHC vi,3), che ha raggiun¬ 
to «la conoscenza di dio», si è affannata nella ricerca e ha sof¬ 
ferto nel corpo 

ha trovato la sua ascesa: è arrivata al Riposo in colui che riposa; si è siste¬ 
mata nella Camera nuziale; ha mangiato di quel pasto di cui era affama¬ 
ta; ha ricevuto la sua porzione di cibo immortale. Ha trovato ciò che cer¬ 
cava. Ha ottenuto pace dai suoi affanni, mentre la Luce che brilla su di 
lei non si spegne mai... (NHC vi,3, 34,32-35,18). 

Per tutte le offese e vituperi che ha subito in questo mondo (xóo-jxos), 
riceve diecimila volte in più di grazia e onore (NHC vi,3, 32,12-15). 

La fede gnostica nella risurrezione . Resta da esaminare una 
concezione particolarmente caratteristica della gnosi nel qua¬ 
dro dell’escatologia individuale: la fede gnostica nella risurre¬ 
zione. Si sa che la credenza nella «risurrezione dei morti» rap¬ 
presenta una speranza dichiaratamente legata all’escatologia 
universale, propria prima della tradizione iranica, poi anche di 
quella giudaico-cristiana. Gli gnostici hanno trasformato que¬ 
sta credenza già molto presto, in una speranza legata all’esca¬ 
tologia individuale, riallacciandosi sicuramente a modelli più 
antichi, forse giudaici, che presentavano un’interpretazione spi¬ 
ritualizzata di quest’idea e la mettevano in rapporto con la re¬ 
denzione del singolo dopo la morte. Un altro spunto potreb¬ 
be essere stato offerto dalla «risurrezione» di Gesù nel conte¬ 
sto degli eventi di pasqua e dell’ascensione. Inoltre si dovreb¬ 
be anche fare riferimento all’interpretazione di tipo misterico 
del battesimo come «morte» e «risurrezione» (cf. Rom. 6,3 s.), 
che s’incontra anche nella gnosi. Ad ogni modo è evidente che 



già {'apostolo Paolo dovette confrontarsi con l’interpretazione 
gnostica della speranza di risurrezione (cf. / Cor. 15,12) ed è 
certo che dovettero farlo ancora più seriamente i suoi discepo¬ 
li, come insegna la seconda lettera di Timoteo (cf. 2 Tim. 2, 
18), secondo la quale c’erano cristiani che sostenevano «che la 
risurrezione era già avvenuta». Questo versetto si riferisce evi¬ 
dentemente alla concezione gnostica di questa dottrina, giac¬ 
ché gli gnostici interpretavano la «liberazione dell’anima» me¬ 
diante la conoscenza come un atto di «risurrezione dai morti» 
(morti = gli ignoranti). Una tale interpretazione è la conseguen¬ 
za necessaria della concezione gnostica dell’elemento corpo¬ 
reo. Per la gnosi vale esattamente quello che dice Paolo: «La car¬ 
ne e il sangue non possono ereditare il regno di Dio» (/ Cor. 
15,50). Per gli gnostici una risurrezione dei morti è pertanto 
esclusa a priori: la carne ovvero la materia (uXrj) esistono pro¬ 
prio per essere distrutte. «Non esiste alcuna risurrezione della 
carne, bensì soltanto dell’anima», sostengono i cosiddetti Ar- 
contici, un gruppo gnostico tardo presente in Palestina (Epiph., 
Pan . 40,2,5). E questa «risurrezione» dell’anima viene intesa 
nella gnosi in duplice maniera: da un lato, come «risveglio» 
della scintilla di Luce dall’oblio e dall’ignoranza (l’uno e l’al¬ 
tra intesi anche come figure della morte) attraverso la «chia¬ 
mata» del Redentore e l’autoconoscenza; dall’altro, come «asce¬ 
sa» della scintilla di Luce al Pleroma. (Si deve inoltre conside¬ 
rare che il termine greco àvicxTiqpi, comunemente usato per in¬ 
dicare la risurrezione, significa, oltre che alzarsi , svegliarsi , an¬ 
che innalzare ). Inoltre, molto spesso i due aspetti si confon¬ 
dono, poiché la «conoscenza» liberatrice può significare l’an¬ 
ticipazione della fine e la sua realizzazione prima del tempo è 
già raggiunta. 

L 9 Esegesi dell’anima (NHC 11,6) esprime chiaramente que¬ 
sta posizione. La «rinascita» dell’anima, descritta come il ri¬ 
sultato di un rapporto tra Anima e Spirito (= il Redentore), è 
sia il presupposto sia anche la realizzazione della sua reden¬ 
zione: l’Anima 



ricevette l’elemento divino dal Padre per essere rinnovata, affinché la si 
potesse ricollocare nel luogo ove essa dimorava dall’inizio: questa è la Ri¬ 
surrezione dai morti; questa è la liberazione dalla prigionia; questa è l’a¬ 
scesa al cielo; questa è la via per salire al Padre (NHC il,6, 134,9-13). 

Nella cosiddetta Predica dei Naasseni (Hipp., Ref. 5,8,22-24) 
si esprimono considerazioni analoghe: l’«uomo spirituale» che 
non si è ancora svegliato è considerato un cadavere «perché è 
sepolto nel corpo come in una tomba e sepolcro» e tale conce¬ 
zione è supportata dall’esegesi di un detto di Gesù ( Mt . 23,27): 

Questo significano le parole «siete sepolcri imbiancati, pieni dentro di os¬ 
sa di morti», perché l’uomo vivente non è in voi. E ancora si dice: «i mor¬ 
ti usciranno dai loro sepolcri» (cf. Gv. 5,28 s.), vale a dire che i pneuma¬ 
tici rinati, e non i sarchici, (usciranno) dai loro corpi terreni. Questa è la 
Risurrezione che avviene attraverso la Porta del cielo: coloro che non 
passano per questa Porta restano tutti morti. 

Mediante questa «risurrezione» lo gnostico è diventato «dio», 
alla fine del passo (v. sopra, pp. 145 ss.). 

È partendo da questa comprensione «spirituale» della risur¬ 
rezione che vanno intese le affermazioni a prima vista parados¬ 
sali del Vangelo di Filippo (NHC 11,3): 

Coloro che dicono «il Signore (Cristo) è prima morto e (poi) risorto» si 
sbagliano. Infatti lui prima è risorto e (poi) è morto. Se qualcuno non 
ottiene prima la risurrezione, non morirà (NHC 11,3, 56[ 104], 15-19). 

Il concetto viene poi ribadito in questi termini: 

Coloro che dicono «prima si muore e (poi) si risorge» si sbagliano. Se 
non si riceve la risurrezione già durante la vita, (anche) alla morte non si 
riceverà niente (NHC 11,3, 73[ 121 ], 1 -4). 

È necessario che l’anima si svegli dal suo torpore mortale pri¬ 
ma di poter essere definitivamente libera dopo la morte. In al¬ 
tri passi di questo vangelo la risurrezione è paragonata al bat¬ 
tesimo, che ha come effetto la Redenzione nella Camera nu¬ 
ziale (NHC 11,3, 6 j[ 115],14-18; 6 <)[i 17],24-28). In perfetta 
sintonia con l’ideologia valentiniana, secondo il Vangelo di Fi¬ 
lippo non c’è altra alternativa: o si è soltanto in questo mon¬ 
do (cioè nell’ignoranza); o si è nella risurrezione (cioè nella re- 
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denzione) oppure si finisce nel «luogo intermedio» (la sfera 
mediana degli psichici) (NHC 11,3, 66[i 14],7-25): 

Finché siamo in questo mondo (xóo-(j.o^) è conveniente per noi ottenere 
la risurrezione, affinché, una volta deposta la carne, siamo trovati nel (luo¬ 
go del) Riposo (e) non andiamo errando nel (luogo di) mezzo..., 

in un luogo che, come viene detto, equivale alla morte. 

La Lettera a Regino sulla risurrezione . Nel fondo di Nag 
Hammadi si trova uno specifico Trattato (Xóy04) sulla risurre¬ 
zione , uno scritto in forma epistolare indirizzato dalPanoni- 
mo autore a un certo Regino e pertanto noto anche come Let¬ 
tera a Regino sulla risurrezione (NHC 1,4). In questo trattato 
emerge chiaramente lo scontro polemico tra la comprensione 
gnostica della risurrezione e quella della grande chiesa; allo 
stesso tempo si notano anche le difficoltà con cui la gnosi si 
dovette confrontare su questo argomento ed è proprio questa 
situazione che viene indicata all’inizio come occasione dello 
scritto/ 9 Per l’autore il punto di partenza è costituito da que¬ 
sta considerazione: 

il Salvatore (o-anfjp) ha inghiottito la morte..., poiché ha abbandonato il 
mondo (xÓct|ao^) caduco, si è tramutato in un eone incorruttibile ed è ri¬ 
sorto, inghiottendo il visibile mediante l’invisibile e aprendoci così la via 
verso la nostra immortalità (NHC 1,4, 45,14-23). 


59. Testo e traduzione: De Resurrectione (Epistola ad Rheginum ), edd. M. Malinine, 
H.-Ch. Puech, G. Quispel, W. Till (Zùrich 196}). I seguenti saggi, traduzioni e com¬ 
menti, sono particolarmente utili per uno studio del trattato: R. Haardt: Kairos 11 
(1969) 1-5; 12 (1970) 241-269; H.-G. Gaffron, Etne gnostische Apologie des Auferste- 
hungsglaubens , in Die Zeit Jesu t Fs. H. Schlier (Freiburg i.Br. 1970) 218-227; M.L. 
Peel, Gnosis und Auferstehung. Der Brief an Rheginus von Nag Hammadi (Neukir- 
chen/Vluyn 1974) (qui alle pp. 196-204 viene riportato anche il testo originale). Una 
traduzione dovuta a Schenke si trova in J. Leipoldt - W. Grundmann, Umwelt des 
Urchristentoms il, 369-372. Più completa è l'edizione e traduzione di B. Layton, The 
Gnostic Treatise on Resurrection (1979) che mette in risalto il tenore filosofico plato¬ 
nico del trattato senza negarne l'aspetto gnostico. Cf. anche il suo saggio Vision and 
Revision: a Gnostic View of Resurrection , in B. Bare, Colloque international sue les 
textes de Nag Hammadi (Québec 1978) 190-217. Per la CGL M.L. Peel ha curato una 
nuova edizione del testo con traduzione e ampia introduzione, nella quale sottolinea, 
a differenza di Layton, il carattere religioso dell'opera: H.W. Attridge (ed.), NHC I. 
The Jung Codex (NHS 22) 123 -15 7. 


254 



Su questo fatto si fondano la fede e la certezza della propria 
redenzione e risurrezione: 

Ma se noi appariamo in questo mondo (xóafj.o<;) come quelli che lo (il 
Salvatore) portano (in sé), allora siamo i suoi raggi e siamo da lui avvolti 
fino al nostro tramonto (corporeo), che è la nostra morte in questa vita. 
Saremo (poi) da lui innalzati fino al cielo lassù, come i raggi del sole, 
senza che nulla ci possa trattenere: questa è la nostra Risurrezione pneu¬ 
matica, che inghiotte parimenti sia la psichica sia la sarchica. 

L’autore distingue pertanto tre tipi di risurrezione, dei quali 
tuttavia solo quella pneumatica è decisiva. Questo tipo di ri¬ 
surrezione è quello che appartiene già ora, come bene presen¬ 
te, al pneumatico, e gli viene conferita con la sua conoscenza 
ed elezione: 

La mente di coloro che sono redenti non verrà distrutta: l’intelletto (voi*;) 
di coloro che lo (il Salvatore) hanno conosciuto non sparirà. Perciò (ap¬ 
punto) siamo eletti per la liberazione e la redenzione: siamo stati desti¬ 
nati fin dal principio a ciò e non a cadere nella follia degli ignoranti... 
(NHC 1,4, 46,21-29). 

Questa è l’inequivocabile certezza gnostica della redenzione, 
che si fonda sul solido «sistema del Pleroma», dal quale sol¬ 
tanto «una piccola parte si staccò e divenne il mondo» (NHC 
1,4, 46,35-38), per ritornare, alla fine, al luogo di provenienza. 
Per questa ragione non si deve dubitare della risurrezione 
(NHC 1,4, 47,2 s.). Infatti 

essa è lo scoprimento, che dura per sempre, di coloro che (già ora) sono 
risorti... Non è un’illusione (^avTaata), bensì verità. Anzi è più appro¬ 
priato dire che il mondo (xó<r|J.o<;) è un’illusione (cpavxacna) piuttosto 
che la risurrezione... (NHC 1,4, 48,4-16). 

Essa «è il solido fondamento e la manifestazione di ciò che (ve¬ 
ramente) è...» (NHC 1,4, 48,33-35). Perciò l’autore della lette¬ 
ra esorta il destinatario così: «Liberati dai legami (con questo 
mondo) e dai vincoli, e tu hai già la risurrezione» (NHC 1,4, 
49,15 s.). In questo senso Regino deve considerarsi già ora ri¬ 
sorto (NHC 1,4, 49,22 s.25 s.). 

Comunque a questo punto l’autore si trova davanti il pro¬ 
blema della risurrezione corporeo-psichica e questo lo coin- 
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volge in un’argomentazione piuttosto confusa, che dovette es¬ 
sere, in realtà, alquanto contraria, anche se non totalmente e- 
stranea, allo spirito gnostico - un evidente adattamento alla po¬ 
sizione del cristianesimo ufficiale e un esempio istruttivo della 
duttilità del pensiero gnostico. Tanto per cominciare, anche 
nel nostro testo la risurrezione viene considerata unicamente a 
due livelli temporali: come presente e come successiva alla mor¬ 
te, mentre si esclude una risurrezione alla fine dei tempi (al suo 
posto si parla soltanto di una «reintegrazione nel Pleroma») 
(NHC 1,4, 44,30-33) (v. sotto, pp. 258 ss.). La risurrezione suc¬ 
cessiva alla morte, che significa l’ascesa dello spirito liberato, 
rende necessaria la presenza di un particolare «contenitore», 
di un «corpo della risurrezione» o di una sorta di «carne spiri¬ 
tuale». È a qualcosa del genere che deve aver pensato l’autore 
quando scrive al suo interlocutore: 

posto che tu un tempo non eri nella carne, ma hai assunto la carne (sol¬ 
tanto) quando sei venuto in questo mondo, perché mai non dovresti ri¬ 
prendere (anche) la carne, quando sali su alFeone? È ciò che (come l’eo- 
ne) è superiore alla carne che le dà vita. Ciò che è stato creato per te (co¬ 
me il corpo sarchico) non è forse tuo (di tua proprietà)? E ciò che è tuo, 
non è forse necessariamente collegato strettamente con te? Ma che cos’è 
che ti manca mentre tu ti trovi in questi luoghi (jc. sulla terra)?... Il rive¬ 
stimento esterno (o: la placenta) del corpo è la vecchiaia e tu sei corru¬ 
zione. L’assenza è per te (dunque) un guadagno, perché quando te ne vai 
non deponi la cosa migliore. Lo scomparire si addice (certo) a ciò che è 
male ($c. il corpo), ma bisogna ringraziare (l’anima) per ciò. Così nulla 
(di terreno) ci libera da questi luoghi (del mondo), bensì (solo) il Tutto, 
che siamo noi stessi - noi siamo (già) redenti, abbiamo ricevuto la per¬ 
fetta salvezza (NHC 1,4, 47,4-29). 

Nei confronti dei diffidenti che vogliono sapere se «il redento 
viene subito salvato non appena lascia il corpo» (NHC 1,4, 47, 
30-36) si afferma che 

nessuno dovrebbe dubitarne. Nelle vecchie catene (? del corpo) le mem¬ 
bra visibili non vengono salvate, una volta morte; infatti fu concesso (uni¬ 
camente) alle memfbra] viventi, che sono in esse, di partecipare alla risur¬ 
rezione» (NHC 1,4, 47,36-48,3; sul seguito v. sopra, p. 255). 

La figura esteriore si decompone certamente con la morte, ma 
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la forma interiore, spirituale rimane intatta quando abbandona 
il corpo ed è su ciò che si fonda la continuità e l’identità del re¬ 
dento anche oltre la morte. In questa prospettiva bisogna an¬ 
che intendere l’opinione succitata, secondo la quale «la risur¬ 
rezione spirituale inghiotte» quella psichica e sarchica, così co¬ 
me il Salvatore «inghiotte» il visibile mediante Pinvisibile. Si 
tratta, come si dice altrove della risurrezione, del «cambiamen¬ 
to delle cose e di una trasformazione in un nuovo essere»: 

Infatti Pincorruttibilità discende sulla corruzione e la Luce si diffonde 
sulla Tenebra, inghiottendola, e il Pleroma riempie la mancanza. Questi 
sono i simboli e le immagini della risurrezione (NHC 1,4, 48,35-49,7). 

Il corpo spirituale della risurrezione . Questo concetto di un 
corpo trasformato, «spirituale» si ritrova anche in altri scritti e 
mostra come la gnosi (soprattutto quella cristiana) non riesca, 
proprio su tale questione, a rimanere assolutamente coerente 
con il proprio principio antisomatico, bensì cada in affermazio¬ 
ni contraddittorie. Già nel trattato della Dottrina autentica si 
è incontrata l’idea (v. sopra, p. 249) che Panima abbia «un cor¬ 
po invisibile, spirituale», che gli arconti non sono in grado di 
percepire (NHC vi,4, 32,32). Il Vangelo di Filippo parla addi¬ 
rittura di «una vera carne» di Cristo, di cui la nostra non è che 
una copia o immagine (NHC 11,3, 68[i i 6],3 1-37). In un altro 
passo, più lungo e particolareggiato, del medesimo trattato, a 
coloro che hanno paura «a risorgere nudi (e) quindi vogliono 
risorgere nella carne» si replica: «essi non sanno, che sono nu¬ 
di proprio coloro che rivestono la carne, (mentre) non sono nu¬ 
di coloro che si [apprestano] a svestirsene» (NHC 11,3, 56 [io 4], 
26-57[ 105], 19). Nell’interpretazione di un passo della prima 
lettera ai Corinti (/ Cor. 15,50: «Carne e sangue non possono 
ereditare il regno di Dio né la corruttibilità può ereditare Pin¬ 
corruttibilità») la carne che non erediterà il regno di Dio è iden¬ 
tificata con la carne terrena-umana, mentre quella che potrà e- 
reditarlo è identificata con la carne (sacramentale) di Gesù (cf. 
Gv. 6,53). Viene criticata Pidea che la carne non possa risorge¬ 
re. Che cosa risorgerà allora? 
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Tu dici: «Lo Spirito che è nella carne e anche questa Luce che è nella car¬ 
ne». (Ma) anche questa è una «parola» (Xoy °0 che è nella carne, giacché, 
qualunque cosa tu possa dire, non dirai nulla che sia fuori della carne. È 
(pertanto) necessario risorgere in questa carne, giacché tutto è contenu¬ 
to in essa. 

Questo passo non è di semplice interpretazione, ma suggerisce 
senz’altro l’idea che anche qui si presupponga l’esistenza di «un 
corpo spirituale della risurrezione», cioè di un corpo che lo Spi¬ 
rito «riveste» nuovamente, dopo aver deposto il corpo terre¬ 
no, nel suo viaggio di risalita al mondo celeste. La scuola va- 
lentiniana, alla quale vanno ricondotti sia il Vangelo di Filippo 
sia la Lettera a Regino y ha riflettuto molto, come testimoniano 
anche i Padri della chiesa, sul problema della risurrezione, e a 
questo proposito ha parlato anche di «corpo (o carne) spiri¬ 
tuale». Epifanio commenta brevemente al riguardo: 

Essi negano la risurrezione dei morti, raccontando una ridicola storiella: 
non sarebbe questo corpo a risorgere, bensì un altro che da esso provie¬ 
ne e che essi definiscono pneumatico (Epiph., Pan. 31,7,6.7.10). 

Concludendo vale la pena ricordare che i Mandei credono che 
le loro cerimonie funebri servano a fornire all’anima un nuovo 
corpo, col quale essa potrà entrare nel regno della Luce. 

L ’escatologia universale 

L’escatologia gnostica non si esaurisce nell’idea dell’ascesa 
dell’anima con la relativa problematica, bensì considera anche, 
come si è già accennato, la fine del cosmo. Questo aspetto non 
ha sempre ricevuto una sufficiente attenzione da parte degli 
studiosi. Sembra che soltanto il fondo di Nag Hammadi sia 
riuscito ad aprirci gli occhi su questa dimensione della visione 
gnostica della storia. La concezione gnostica della storia è, co¬ 
me quella biblica, fondamentalmente lineare, cioè, per quanto 
riguarda il cosmo, vede la storia svilupparsi lungo una retta, 
con un inizio e una fine precisi, dominata da un processo irri¬ 
petibile e teso inarrestabilmente verso una meta. Questo pro¬ 
cesso viene manovrato o diretto, per così dire, dalle successi- 
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ve reintegrazioni delle particelle di Luce alienate nel Pleroma, 
che, in tal modo, provvede a «completare la sua deficienza». 
In questa prospettiva, la storia del mondo è una storia della 
salvezza, che giunge a compimento quando tutte le particelle 
di Luce (o, almeno, tutte quelle che sono riuscite a essere libe¬ 
rate) sono ritornate alla loro originaria dimora ed è stato così 
ricostituito lo stato iniziale - la netta separazione di Luce e 
Tenebra, del Divino e Nondivino, dello Spirito e del Corpo, 
del Bene e del Male, del Sopra e del Sotto. Si tratta di un pro¬ 
cesso di «separazione» con una sua dinamica interna, che alla 
fine giunge a uno stato di quiete, quando si è esaurita l’aliena- 
zione dello Spirito. È pertanto pienamente giustificata la pre¬ 
gnante formulazione di H. Jonas: «Il mito gnostico è, sia per 
contenuto sia per struttura formale, escatologico». 60 

Quest'orientamento verso il tempo della fine, fondamentale 
nella gnosi, abbraccia quindi il destino sia della singola anima 
sia della totalità delle anime, che devono ancora essere redente, 
e ciò può accadere soltanto in un ultimo atto che riguarda il co¬ 
smo nella sua interezza. Si aggiunga pure che anche l’idea della 
purificazione, sia nella forma di una metensomatosi sia in quel¬ 
la di una diversa punizione delle anime impure, rende assoluta- 
mente necessaria una simile conclusione. 

Decorso ciclico e decorso lineare della storia del mondo. In 
base alle fonti oggi disponibili si può affermare che la gnosi 
non ha mai condiviso la concezione di un ripetersi della storia 
del mondo - nel senso della teoria greca o indiana di periodi 
ricorrenti nella storia del mondo. L’idea di un’evoluzione ci¬ 
clica del mondo le è totalmente estranea. Tuttavia, all’interno 
del decorso macrocosmico, ci sono fenomeni che presentano 
un certo carattere ciclico, come nei cosiddetti «sistemi tripar¬ 
titi» (v. sopra, pp. 137 s.); oppure si presuppone la successione 
di varie epoche del mondo, con relativo esito catastrofico per 

60. H. Jonas, Gnosis I, 261. Per l’intera problematica e per l’esposizione che segue cf. 
le considerazioni di R. Haardt, Das universaleschatologische Vorstellungsgut in der 
Gnosis , in K. Schubert (ed.), Vom Messias zum Christus (Wien 1964) 315 e 336. 
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l’umanità (ad esempio il diluvio universale) (v. sopra, p. 186); 
oppure ancora, a livello individuale, si postula la dottrina della 
trasmigrazione delle anime, finalizzata alla loro purificazione. 
Tuttavia, anche tali eventi non costituiscono affatto un’ecce¬ 
zione alla regola del decorso lineare della storia nel suo com¬ 
plesso, tipico della concezione gnostica del tempo: la sua dura¬ 
ta finita e il suo orientamento verso una meta restano una ca¬ 
ratteristica costante. La fine (la distruzione) cui il cosmo va 
incontro nel momento finale è irrevocabile e non può venire 
annullata da un nuovo inizio della storia del mondo. Una cosa 
del genere significherebbe una nuova alienazione della Luce. 

Le fasi più importanti del dramma escatologico sono, innan¬ 
zitutto, la redenzione o il recupero delle restanti particelle di 
Luce, debitamente purificate o «completate», poi o la punizio¬ 
ne delle potenze o la loro parziale riabilitazione (le varie scuo¬ 
le hanno idee diverse al proposito) e, infine, la «delimitazio¬ 
ne» o annientamento della natura, che in molte dottrine gno¬ 
stiche avviene mediante una deflagrazione del mondo, prece¬ 
duta e introdotta dagli eventi apocalittici che segnano l’inizio 
della fine. Nella scelta di descrizioni degli eventi escatologici 
che seguirà, questi tratti sono presentati in maniera più o me¬ 
no vivace e colorita e il fatto che sia possibile identificarvi le 
idee contemporanee di matrice giudaica, cristiana, ellenistica o 
iranica mostra soltanto che anche per questo aspetto la gnosi è 
figlia del suo tempo. 

La fine del mondo secondo i Valentiniani. Nella gnosi va- 
lentiniana la fine del mondo avviene, stando a Ireneo, 

quando tutta la realtà pneumatica ha ricevuto la sua forma mediante la co¬ 
noscenza (yvwo’iO ed è giunta a compimento. Tutta la realtà pneumatica 
significa gli uomini pneumatici, che possiedono la perfetta conoscenza 
di dio e sono stati iniziati ai segreti di Achamoth - che sono, a quanto di¬ 
cono, essi stessi (Iren., Adv. Haer. 1,6,1). 

Quando il processo formativo del pneumatico è compiuto 
sulla terra e nella sfera intermedia («il luogo di mezzo»), allora 
gli Spiriti si separano dalle loro Anime ed entrano quali «puri 




Spiriti», insieme con la Madre, Achamoth, nel Pleroma «e ven¬ 
gono affidati quali spose agli angeli che circondano il Salvato¬ 
re». Il Demiurgo occupa allora, insieme con le «Anime giu¬ 
ste», il «luogo di mezzo» che si è liberato, e qui essi giungono 
al riposo, «giacché nulla di psichico può entrare nel Pleroma». 

Avvenuto tutto ciò, allora il fuoco nascosto dentro il mondo uscirà fuo¬ 
ri e deflagrerà, distruggerà tutta la materia, consumando insieme con es¬ 
sa anche se stesso ed entrando nel Nonessere (Iren., Adv. Haer. 1,7,1). 

In linea di massima le informazioni di Ireneo sono state con¬ 
fermate dal Trattato tripartito (NHC 1,5 spec. 126-140). 

L'apocatastasi . Per indicare la raccolta escatologica delle par¬ 
ticole di Luce e quindi il dissolvimento del mondo gli gnostici 
hanno talvolta usato anche il termine apocatastasi (aTzox.cx.'xa- 
aTaatq), il ripristino di tutte le cose nella loro condizione ori¬ 
ginaria (letteralmente «restaurazione»), un termine che appar¬ 
tiene al lessico dell’escatologia ellenistica (soprattutto stoica) e 
giudaico-cristiana e ha un carattere squisitamente cosmologi¬ 
co. Nella gnosi il termine si riferisce esclusivamente al mondo 
spirituale (NHC 1,4, 44,30-33), alla «restaurazione del Plero¬ 
ma» (NHC 1,5, 123,21 s.). Lo gnostico Eracleone ( Heracl . 34), 
nel suo commento al vangelo di Giovanni, legge in Gv. 4,36 
(«il mietitore riceve la ricompensa e raccoglie frutto per la vita 
eterna») proprio un riferimento all’apocatastasi, e anche il ma¬ 
go Marco, anch’egli come Eracleone di scuola valentiniana, 
usa tale concetto (Iren., Adv. Haer. 1,14,1). Un’altra immagi¬ 
ne di questo genere è quella della «raccolta delle membra (se 
le anime)», senza le quali il Pleroma o il suo rappresentante, il 
Redentore, non sono pienamente redenti (v. anche sopra, pp. 
179 ss.). Secondo Ireneo gli Ofiti credevano che il «compimen¬ 
to» si sarebbe verificato «quando tutti i restanti spiriti lumi¬ 
nosi fossero stati raccolti e assunti nell’eone dell’eternità» (Iren., 
Adv . Haer. 1,30,14). Per la Pistis Sophia il «compimento del- 
l’eone» o la «distruzione del Tutto» coincide con «l’ascesa 
totale del numero delle anime perfette dell’eredità della Luce» 
(Pist. Soph. 86,126,31-34). La frequente formula con la quale i 
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Mandei si riferiscono a questo evento esprime al meglio il con¬ 
cetto: 

Il giorno in cui la Luce sale verso l’alto 
la tenebra se ne tornerà al suo posto. 

Le descrizioni apocalittiche . Se si escludono i testi manichei, 
nella gnosi non s’incontrano spesso grandi descrizioni del giu¬ 
dizio universale; quelle più particolareggiate ci vengono ora 
da alcuni testi di Nag Hammadi. Tuttavia si trovano descri¬ 
zioni e motivi escatologici anche in contesti diversi da quelli 
della fine del mondo: da un lato a proposito delF«ascesa del¬ 
l’anima», che comunque è un evento escatologico, dall’altro 
nei racconti dell’epifania del Redentore, ma anche quest’appa¬ 
rizione è di fatto un evento distruttivo del mondo. L’interven¬ 
to verticale - per usare un’immagine geometrica - del mondo 
della Luce nella persona del suo Inviato sulla linea orizzontale 
del decorso cosmico a favore delle particelle di Luce è un’anti¬ 
cipazione del tempo finale e l’annuncia come evento irrevoca¬ 
bile. I testi mandaici costituiscono esempi particolarmente elo¬ 
quenti di questa visione, come dimostra la citazione seguente 
presa da uno degli inni quotidiani ( Rahmia ), dove si descrive 
la potenza della chiamata del Redentore: 61 

La terra tremò in seguito alla mia chiamata, 
e il cielo traballò per il mio splendore. 

I mari si asciugarono completamente 
e i fiumi divennero deserto. 

Le fortezze (dei malvagi o dei tiranni) sono abbattute, 
e i forti (o: i potenti) della terra ( Tibil ) vengono castigati. 

I monti, per quanto alti, 
crollano come ponti. 

I malvagi che si ergono contro me, 
per loro c’è un Uomo che li punisce. 

Non per la mia forza, 

ma per la forza della potente Vita (Mandàiscbe Liturgien , 205 s.). 

In maniera simile, il «tempo del compimento» viene non so- 

61. Lidzbarski (ed.), Mandàische Liturgien , 205 s. (raccolta di Oxford I, 38); la cita¬ 
zione è ripresa dalla mia traduzione in W. Foerster, Gnosis 11, 314. 
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lo annunciato agli arconti, ma già inaugurato dalla «chiamata» 
della Protennoia triforme nell’omonimo trattato (NHC xm, 
i); in perfetto stile apocalittico, i dolori e i guai della fine sono 
già presenti: 62 

Non appena [le gr]andi potenze si accorsero che il tempo del compimen¬ 
to era apparso - come le doglie di una partoriente giungono (improvvi¬ 
se), così venne la distruzione - allora gli elementi cominciarono a trema¬ 
re tutti insieme e le fondamenta dell’Ade e le volte del Caos furono scos¬ 
se. Un enorme fuoco si sprigionò da mezzo a loro e le rocce e la pianura 
ondeggiarono come una canna ondeggia al vento. E i contingenti del Fa¬ 
to (elpapixévT]) e coloro che misurano Te dimore (celesti) caddero in gran¬ 
de confusione per un potente tuono. E i troni delle potenze furono scossi 
e si rovesciarono e il loro re fu preso dal terrore... (NHC xiii,i, 43,4-17). 

I guardiani del Fato e le potenze sono disorientati davanti a si¬ 
mili eventi provocati «dalla chiamata di una voce sublime» e 
interrogano il Demiurgo (àp^iyevéTCDp), ma questi non sa dare 
alcuna indicazione. Quindi, in lacrime e afflitti, decidono di 
far continuare il giro delle sfere che determinano il destino fin¬ 
ché non giunge la loro effettiva fine «nel grembo degli inferi»: 

Poiché è già giunto (il tempo de) lo scioglimento delle nostre catene e i 
tempi si sono abbreviati e i giorni si sono accorciati e il nostro tempo si 
è compiuto ed è giunto il (momento del) pianto sulla nostra distruzio¬ 
ne... (NHC xm,1, 44,14-18). 

Un altro scritto di Nag Hammadi, Il pensiero (vó*r]|xa) della 
nostra grande Forza o Noema (NHC vi,4), offre una panora¬ 
mica della storia non del tutto chiara, evidentemente frammen¬ 
taria, modulata su una serie successiva di epoche (eoni) che fi¬ 
niscono con un giudizio e una catastrofe: P«eone della carne» 
viene distrutto dal diluvio universale, l’«eone dell’anima o psi¬ 
chico» da una deflagrazione del mondo che risparmia soltanto 
le anime degli gnostici (il testo si ferma qui e non dice come fi¬ 
nirà il terzo eone, l’«eone dello spirito»). 63 Anche qui i segni 

62. V. sopra, p. 194 n. 32. 

63. Testo e traduzione in M. Krause - P. Labib, Gnostische und Hermetische Schrif- 
ten y 150-165. Ho utilizzato anche l’analisi di K.M. Fischer: ThLZ 98 (1973) 169-176. 
Cf. inoltre le osservazioni in K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testamenti 50 ss. Nel 
frattempo è uscita una fondamentale nuova edizione con traduzione a c. di F. Wisse - 
F.E. Williams nella CGL, NHC and V 7 , ed. D.M. Parrot (NHS 11) 291-323. 




della fine, con molte evidenti allusioni a eventi contemporanei 
(tra gli altri, anche episodi della cosiddetta guerra giudaica del 
66-73 cLC.) mescolate con motivi più propriamente apocalitti¬ 
ci (rAnticristo, Papostasia), cominciano prima del tempo per 
poi culminare nella fine del mondo. Questa distruzione inizia 
a sua volta con una serie di catastrofi naturali (il cielo e la terra 
inaridiscono, tutte le sorgenti e tutti i fiumi si prosciugano, 
PAbisso si spalanca, gli astri mutano il loro corso). Segue poi 
la salvazione delle anime pure a opera del Redentore (Cristo) 
prima che scoppi la grande deflagrazione «per distruggere ogni 
cosa». Le anime impure vengono punite, finché non diventano 
pure e finché non cessa la loro «prigionia». 

Quando il fuoco ha divorato tutto e non trova nient’altro da bruciare, al¬ 
lora si spegnerà da solo... Allora i firmamenti [crolleranno precipitando] 
nelPAbisso (o: negli inferi). Allora [i] figli della materia saranno distrutti 
e da questo momento in poi non esisteranno più. Allora appariranno le 
Anime che sono pure grazie alla Luce della Potenza che è più sublime di 
tutte le potenze... Ed esse entreranno nelPeone della Bellezza, nelPeone 
della Camera nuziale, adornati dalla Sapienza (ao^a), dopo aver lodato 
colui che è nelPassoluta e incomprensibile Unità e averlo anche visto gra¬ 
zie al suo amore che è in esse. Ed esse diventarono tutte immagini nella 
sua Luce (e) cominciarono tutte a brillare. Esse trovarono riposo nel suo 
Riposo (NHC vi,4, 45,29-47,26). 

A questa visione si contrappone il destino delle anime che so¬ 
no rimaste impure: vengono punite nel Luogo della Punizione 
e possono soltanto vedere «i santi»: invocano la loro miseri¬ 
cordia gridando di tra le fiamme (?) e dalla «fossa [della vio]- 
lenza», ma invano: sono perdute perché si sono schierate a fa¬ 
vore della «creazione degli arconti». 

Un quadro escatologico coerente e sintetico, con tutti gli ele¬ 
menti essenziali caratteristici del tempo della fine, è contenuto 
ne\YOrigine del Mondo (NHC 11,5), un trattato già esaminato 
a proposito delPantropogonia (v. sopra, p. 144). I «perfetti» o 
gnostici rappresentano già, con la loro semplice comparsa, il 
giudizio sugli «dèi del Caos, le loro potenze», in quanto le sma¬ 
scherano rivelandone la mera apparenza: in questo modo, essi 
sono automaticamente privati della loro forza e perdono ogni 
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potere (NHC ll,j, i2^[ij}],y-}2). La fine non è altro che trar¬ 
re l’inevitabile conseguenza di tale situazione : 64 

Primadellafin[edell’e]one, tutto il luogo verrà scosso dau[n pot]ente tuo- 
n[o]. Allora [gli] arconti si lamenteranno ad al[ta voce per la] lor[o] mor¬ 
te, gli angeli faranno cordoglio per i loro uomini, i demoni rimpiangeran¬ 
no i loro tempi, i loro uomini si affliggeranno per la propria morte e gri¬ 
deranno. Allora Peone comincerà a vacillare, i suoi re cadranno nell’eb¬ 
brezza della spada di fuoco e si combatteranno gli uni contro gli altri, 
così che la terra sarà impregnata del sangue versato e in seguito a quelle 
guerre i mari. Allora il sole si oscurerà, la luna perderà il suo splendore, 
le stelle del cielo lasceranno le loro orbite. E rimbomberà un potente tuo¬ 
no proveniente da una immensa forza sopra il cielo di tutte le forze del 
Caos, dov’è il firmamento della Femmina. Dopo aver creato la prima o- 
pera, costei si spoglierà del saggio fuoco del discernimento e si vestirà di 
un’ira indescrivibile. Allora piomberà sugli dèi del Caos che aveva crea¬ 
to insieme col Protogenitore e li precipiterà nell’abisso: essi si estingue¬ 
ranno da soli mediante la propria ingiustizia. Essi saranno come i vulca¬ 
ni che s’inghiottono a vicenda, finché non saranno distrutti dal loro Pro¬ 
togenitore. Subito dopo averli annientati, egli si volgerà contro se stesso 
e si distruggerà finché non sarà annullato (completamente). E i loro cieli 
si scontreranno tra loro e le loro potenze s’incendieranno e anche i loro 
eoni saranno distrutti. E il suo cie[lo] crollerà e andrà in pezzi. E il suo 
mon[do] crollerà sulla ter[ra], però [la terra non] potrà sostenerli (tutti) 
e (così) pre[cipi]teranno nell’abisso e l’[abi]sso sarà distrutto. La Luce [si 
separerà dalla Ten]ebra e l’annienterà (e) sarà come se non fosse mai esi¬ 
stita. E l’opera, di cui la Tenebra era stata la conseguenza, sarà distrutta 
e la mancanza sarà strappata insieme con la sua radice e (gettata) giù nel¬ 
la Tenebra. E la Luce tornerà su in alto, alla sua radice. E la gloria dell’In- 
generato apparirà e riempirà tutti gli eoni, quando la profezia e l’annun¬ 
cio circa coloro che sono re si saranno avverati e adempiuti nei cosiddet¬ 
ti perfetti. Tuttavia coloro che non furono perfetti nel Padre ingenerato 
riceveranno le loro glorie nei loro coni e nei regni incorruttibili, ma non 
giungeranno mai là dove non ci sono re. Infatti è necessario che ciascu¬ 
no torni al luogo donde è venuto, giacché ciascuno manifesterà la propria 
natura mediante le proprie azioni e la propria conoscenza (NHC 11,5, 
I2 5[ I 73]»3 2 " I2 7[ I 75]i I 7)* 

L'annientamento della Tenebra . Secondo tale narrazione la 
fine del cosmo non segna soltanto una separazione dei due fon- 

64. Citazione secondo H.-M. Schenkc in J. Leipoldt - W. Grundmann, Umwelt des Ut- 
christentums 11, 363 s. Una traduzione del passo qui citato si trova anche in R. Haardt, 
Gnosìs , 208 s. Per il testo v. sopra, p. 123 n. 11. 
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damentali principi opposti, ma porta alla distruzione di uno 
dei due. Questo evento rappresenta la ricostituzione dello sta¬ 
to originario nel senso che secondo l’Origine del Mondo il Caos 
è un’«opera», una creatura nata dair«ombra» della cortina po¬ 
sta tra l’interno e l’esterno del regno della Luce e quindi, es¬ 
sendo stato creato, può anche venire annientato. È chiaro, pe¬ 
rò, che in questo modo non tutti i problemi sono risolti, giac¬ 
ché attraverso tutte le riflessioni sull’inizio primordiale traspa¬ 
re sempre l’incapacità degli gnostici di concepire il «nulla». La 
speculazione gnostica ha sempre come oggetto un «qualcosa», 
una qualche forma di realtà, sia essa il Caos o la Radice (= un 
principio). In ogni caso, lo sforzo della riflessione teorica gno¬ 
stica sul tema dell’escatologia tende a considerare chiuso una 
volta per tutte, il processo del divenire del mondo e a rinnova¬ 
re definitivamente i presupposti che avevano portato all’origi¬ 
ne del cosmo funesto. Si ha così l’impressione che lo stato fi¬ 
nale non rappresenti semplicemente una restitutio , una restau¬ 
razione pura e semplice dello stato primordiale, ma vada oltre, 
proprio a motivo dell’insistenza ripetuta sulla «distruzione», 
sull’«annientamento», sulla «dissoluzione», sull’«estirpazione» 
della «radice della Tenebra». 

Quanto si legge al proposito nella Parafrasi di Sem (NHC 
vii,i) è inequivocabile, in quanto prevede una radicale «distru¬ 
zione della Natura (<pua^)»: 6i 

E l’ultimo giorno verranno cancellati le forme della Natura (q^utrtc;) e i ven¬ 
ti e tutti i loro demoni. Diventeranno un ammasso di Tenebra così co¬ 
m’erano all’inizio. E le acque dolci che erano oppresse dai demoni s'ina¬ 
ridiranno... Anche le altre opere della Natura non compariranno (più), 
si mischieranno con le interminabili acque della Tenebra e tutte le loro 
forme cesseranno (di essere) nel mezzo (tra la Luce e il Caos)» 

(NHC vii, i, 45,14-31). 

L’idea di «ammasso» nel quale si trasformerà la Natura era 
nota finora, prima della scoperta di Nag Hammadi, soltanto 
dalla letteratura manichea, nella quale quello che resta del mon- 

65. Testo e traduzione in M. Krause, Neue Texte , 2-105. Manca ancora una nuova edi¬ 
zione. Cf. tuttavia la traduzione inglese di M. Roberge e F. Wisse nella NHLE (5 a ed. 
a cura di J.M. Robinson - R. Smith) 339-361. 
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do materiale, ormai privato delle particelle di Luce, sparisce, 
insieme coi demoni e le anime definitivamente dannate, in un 
ammasso informe, in una «palla» (P<I)Xck, in latino globus) o in 
una «fossa», che poi viene ricoperta, per venire neutralizzato 
per tutta l’eternità (v. sotto, p. 433). Certamente anche il no¬ 
stro testo vuole esprimere un’idea simile. Per esso la Natura de¬ 
stinata all’annientamento è stata spogliata di ogni elemento spi¬ 
rituale: «Quando avviene il compimento e la Natura sparisce, 
allora le sue forze del pensiero si separeranno dalla Tenebra, 
poiché la Natura le ha oppresse per un breve tempo. Ed esse 
(le forze del pensiero = le particelle di Luce) saranno nell’inde¬ 
scrivibile Luce dello Spirito ingenerato, dove non hanno più 
alcuna forma» (NHC vii,i, 48,19-28). 

La purificazione delle particelle di Luce. La liberazione an¬ 
che delle ultimissime particelle di Luce che si trovano nel mon¬ 
do avviene, come spesso si legge, mediante un «fuoco divo¬ 
rante», che rappresenta il lato positivo della deflagrazione del 
mondo. Quest’idea deriva dall’antica concezione giuridica del¬ 
l’ordalia che, soprattutto in Iran, già ai tempi di Zoroastro, 
apparteneva alla lista degli eventi escatologici (gli uomini de¬ 
vono attraversare un fiume di metallo liquefatto che serve per 
la purificazione). I Manichei calcolano che un incendio di que¬ 
sto genere debba durare quasi 1500 anni non solo per consu¬ 
mare il mondo materiale, bensì anche per liberare gli elementi 
divini ancora salvabili: quella parte «dell’elemento divino che 
non può essere purificata, alla fine del mondo sarà incatenata 
in ceppi eterni» (Aug., Ep. 236,2). La Pistis Sophia assegna a Ge¬ 
sù l’ufficio di scomporre la «mescolanza». Egli comanderà «di 
portare tutte le divinità tiranniche che non hanno ceduto la par¬ 
te purificata della loro Luce e di ordinare al Fuoco saggio, sul 
quale passano i perfetti, di divorare quei tiranni finché non ab¬ 
biano tirato fuori fino all’ultimo granello purificato di Luce» 
(. Pist . Soph . 45; 48,33-49,4). In questo trattato si presuppone e- 
videntemente, a differenza di altre fonti, il «ricupero» totale 
delle frazioni di Luce. I Mandei, che credono in una «seconda 
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morte» delle anime peccaminose condannate nel giudizio fina¬ 
le, prevedono, allo stesso tempo, un ricupero del Demiurgo 
(Ptahil) caduto e di altre entità luminose (tra Taltro anche del¬ 
la Bilancia delle Anime): tutti costoro vengono giudicati, ma 
poi portati via da questo mondo da Hibil (Abele) Splendore e 
battezzati nel Giordano celeste per poi entrare nel Regno della 
Luce (GR 15,3)- 66 

Quando questo mondo sarà annientato, 

e il firmamento degli angeli sarà arrotolato, 

quando arrotolato sarà (il firmamento) degli angeli, 

e sole e luna non saranno più, 

quando saranno spariti sole e luna 

e [splendore] e chiarore saranno tolti loro, 

quando saranno tolti loro splendore e chiarore, 

e i guardiani dovranno stare attenti e nessuna delle stelle brillerà più, 

quando queste opere saranno distrutte 

verrà preparata al Ptahil la sua veste. 

La veste verrà preparata al Ptahil 
e lo si battezzerà qui nel Giordano (GL 2,4). 

COMUNITÀ, CULTO ED ETICA 

Le sette gnostiche 

I nomi degli gnostici secondo gli eresiologi . La gnosi non si 
considera soltanto come una dottrina, bensì anche come una 
particolare comunità umana con una determinata etica. Que¬ 
sto aspetto è più o meno familiare agli eresiologi attraverso la 
pluralità di «sette», i cui nomi essi hanno fissati sulla base di 
caratteristiche particolari, del nome dei loro fondatori, ecc. (cf. 
la citazione di Clemente Alessandrino, riportata a p. 57) o regi¬ 
strati come autodenominazioni delle sette stesse (il che, nei sin¬ 
goli casi, non è sempre dimostrabile). 

Tutti costoro - scrive Ippolito - preferiscono chiamarsi «gnostici», cioè 
«coloro che sanno», poiché soltanto loro hanno assorbito la meraviglio¬ 
sa «conoscenza» (yvcIjctlc;) dell’essere perfetto e buono (Ref 5,23,3). 

66. Cf. l’edizione del Ginza curata da Lidzbarski, 311,11 ss.; la mia selezione in W. 
Foerster, Gnosis 11, 353 s. da dove è tratta anche la citazione seguente (= 478,17 ss. 
dell’edizione di Lidzbarski). 
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Questa notizia, certamente corretta, viene naturalmente ridi¬ 
colizzata dai Padri della chiesa. Soprattutto Epifanio si diverte 
molto a esagerare la molteplicità e la disunione dei gruppi gno¬ 
stici e ad aumentarne numero e confusione creando nuovi no¬ 
mi (v. sopra, pp. 59 ss.). Così, in un passo del Panarion , egli scri¬ 
ve che i capi 

di quella che è falsamente chiamata gnosi cominciano disgraziatamente ad 
aumentare nel mondo, intendo i cosiddetti gnostici, Fibioniti e seguaci 
di Epifane, Stratiotici, Levitici, Borboriti e gli altri. Infatti ciascuno di lo¬ 
ro (i capi) si procurò, per le sue ambizioni, la sua propria eresia e s'in¬ 
ventò miriadi di sentieri della malvagità (Epiph., Pan . 25,2,1). 

Egli racconta inoltre che una stessa setta si riconosce sotto più 
nomi, come i Borboriti che altri chiamano Coddiani o Cod- 
dei, oppure quegli gnostici egiziani che si chiamano Stratiotici 
e Fibioniti, mentre altri li chiamano Zaccheani o Barbeliti. No¬ 
tizie di questo genere fornite dai Padri della chiesa non sem¬ 
brano molto attendibili ed è consigliabile andare a cercare in¬ 
formazioni in proposito nei testi gnostici stessi. Il fondo di 
Nag Hammadi rende ora quest'impresa più facile che per il 
passato. 

Le auto denominazioni degli gnostici . È sintomatico che nei 
testi gnostici non ricorra alcuna delle denominazioni usate dai 
Padri della chiesa. In uno dei nuovi testi, la Testimonianza ve¬ 
ritiera (NHC ix,3), è contenuto un elenco (fortemente dan¬ 
neggiato) di eresie nel quale si criticano, dal punto di vista di 
un'«ortodossia» gnostica cristiana, le dottrine di Valentino e 
dei suoi discepoli, che vengono chiamati anche «Valentiniani», 
Basilide e i suoi «discepoli» e i «Simoniani», ma si è anche qui 
davanti a uno scritto polemico. 67 Per contro, la maggior parte 
delle fonti gnostiche copte ha nomi affatto diversi per indicare 

67. Cf. le mie indicazioni in ThR 38 (1973) 6 s. e la traduzione di K. Koschorke: 
ZNW 69 (1978) 1 io ss. con la quale si devono confrontare le osservazioni del mede¬ 
simo autore nel suo libro Die Polemik der Gnostiker , 152 ss. Il testo molto corrotto è 
stato nel frattempo edito, tradotto e interpretato da B. Pearson nella CGL, NHC IX 
and X (NHS 15) 170 ss. (qui 107 ss.). Lo scritto è stato forse composto in Alessan¬ 
dria verso la fine del il e gPinizi del in secolo. Cf. anche NHLE (j a ediz.) 449 ss. 
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le proprie comunità, nomi che non sono collegati ai fondatori 
storici delle varie scuole, ma derivano piuttosto dal contenuto 
teologico delle dottrine seguite ed esprimono la propria auto¬ 
comprensione. Si tratta di note autodenominazioni, tra le qua¬ 
li figurano «eletti», «figli della Luce» (ai quali si contrappon¬ 
gono i «figli della Tenebra» di questo mondo), «spirituali» 
(7iveu(j.aTixot), «coloro che sono svegli», «perfetti», «veraci», 
«santi», «stranieri» e «liberi» (rispetto a questo mondo). Oltre 
a questi nomi, ci sono espressioni che servono a mettere in ri¬ 
lievo il carattere di questa «stirpe immutabile» o «seme» del 
mondo della Luce presente su questa terra fin dai primordi. 
Infatti gli gnostici si considerano una sorta di «razza primor¬ 
diale», che rappresenta la truppa scelta delFumanità fin dalPo- 
rigine del mondo ilico-terreno. Conseguentemente, essi vedo¬ 
no i loro primi rappresentanti in Adamo ed Èva e soprattutto, 
come si sa, nel figlio di Adamo, Seth, che una larga corrente 
gnostica venerava come progenitore, e dal quale traeva il no¬ 
me di «figli di Seth» o «stirpe di Seth»: un nome, questo, che 
corrisponde ai «Sethiani» menzionati dai Padri della chiesa e 
che a tutt’oggi rimane Punico esempio di questo genere docu¬ 
mentato dalle fonti. In maniera analoga si parla anche della 
«stirpe di Sem» o del «buon seme» dei Sodomiti (v. sopra, p. 
192). Con questa tradizione alle spalle e convinti della loro ori¬ 
gine «non da questo mondo», gli gnostici si considerano «figli 
del Padre ingenerato», «figli di dio» (cioè del «dio sconosciu¬ 
to») oppure come «i suoi», come «stirpe dei perfetti ed eterni 
uomini della Luce», «i nati da un eone immutabile»: si tratta 
della «razza che non vacilla», «vera», «istruita, perfetta, uni¬ 
forme» (secondo la tradizione cosi si chiamavano i cosiddetti 
Perati). Espressione di questa concezione comunitaria è Fap- 
pellativo di «fratelli» e «sorelle» col quale gli gnostici si chia¬ 
mavano tra loro e che viene usato anche per i Redentori o gli 
Inviati della Luce, giacché si tratta di una sola grande famiglia 
con la medesima origine (Pidea di «anima gemella» è intesa 
qui in maniera letterale e concreta). Una denominazione ricor¬ 
rente con una chiara nota di critica sociale (v. sotto, pp. 334 s.) è 
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quella di «stirpe sulla quale nessuno è signore» o di «stirpe 
senza re», che indica il massimo grado di comunione gnosti¬ 
ca (NHC 11,5, I24[i72],2i-i25[i73],i4). In questa maniera gli 
gnostici sentono di appartenere soltanto al sommo dio, senza 
dipendere da alcun altro potere, né terreno né sovraterreno. 

Gli gnostici cristiani e il concetto di chiesa . Gli gnostici cri¬ 
stiani si sono considerati tali e non «pagani» e hanno pertanto 
sempre usato Pappellativo di «cristiani» parlando di se stessi (i 
Valentiniani si chiamavano «discepoli di Cristo», un titolo al 
loro tempo ancora poco comune), suscitando così le ire dei lo¬ 
ro rivali della grande chiesa. L’acuto avversario del cristiane¬ 
simo, Celso (11 secolo), non ha pertanto fatto alcuna distinzio¬ 
ne tra gli uni e gli altri. Non stupisce, quindi, che la gnosi ab¬ 
bia ripreso anche il termine «chiesa» (éxxXiqa-ia), utilizzando¬ 
lo per esprimere la propria autocomprensione: la «chiesa» è la 
comunione degli «eletti», dei pneumatici, del seme di Luce. I 
beati, cioè i messaggeri della Luce, 

si manifesteranno in maniera diversa e ciascuno di loro rivelò dalla sua 
terra (di Luce) la propria conoscenza (yvc^ti;) della chiesa che è apparsa 
tra le opere della corruzione. Si scoprì che essa ha (in sé) tutto il Seme 
(di Luce), a motivo del Seme delle potenze che si era mescolato [con lo¬ 
ro] ... (NHC 11,5, I24[i72],25-32). 

È soprattutto nella scuola valentiniana che il concetto di «chie¬ 
sa» ha una parte importante. Lina sizigia (coppia) di eoni si 
chiama Uomo-Chiesa (àv#poL>7io^-éxxX*r]<Tta) ed è stata origi¬ 
nata dalla sizigia Parola-Vita (Xóyo^toT)). Questo eone è la 
«chiesa superiore», il prototipo preesistente della comunità ter¬ 
rena, che coincide con il Seme di Luce (Iren., Adv . Haer, 1,1, 
1; 5,6). La chiesa è quindi limitata agli Spiriti che si trovavano 
già presso il Padre primordiale prima della creazione e che ri¬ 
nasceranno nei pneumatici. Per i Valentiniani, data tale premes¬ 
sa, lo Spirito, cioè l’incorruttibile Seme di Luce, 

viene versato su tutti gli appartenenti alla chiesa (terrena): per questa ra¬ 
gione, è per mezzo della chiesa che vengono compiuti i segni dello Spi¬ 
rito, le guarigioni e le profezie (Clem. Al., Exc. ex Theod. 24,1). 




Il Trattato tripartito (NHC i,j) descrive così la preesistenza 
della chiesa: 68 

Infatti non solo il Figlio è sin dal principio, ma anche la chiesa stessa è 
sin dal principio. Chi dunque pensi in cuor suo di essere in contraddizio¬ 
ne con questa affermazione quando stabilisce che il Figlio è unigenito, 
stia certo che non c'è alcuna contraddizione, a motivo del mistero (p.u<T- 
TYjptov) di questa realtà... (come il Padre, nonostante la presenza del Fi¬ 
glio, rimane un essere unico e a sé stante, così anche il Figlio rispetto al¬ 
la chiesa e la chiesa rispetto ai «molti» che sono in essa) ... Essa (la chie¬ 
sa) esiste prima degli eoni, e giustamente viene chiamata «gli eoni degli 
eoni», cioè la natura (9u<ri<;) degli indistruttibili santi spiriti (7:v£u(Aa), lei, 
sulla quale riposa il Figlio, poiché la sua essenza è uguale a quella del 
Padre che riposa sul Figlio... La chiesa esiste nelle condizioni e proprietà 
in cui esistono il Padre e il Figlio... (NHC 1,5, 57,34-59,5). 

La struttura della comunità . Quando si cerchino informa¬ 
zioni circa Pordinamento e la struttura della comunità «terre¬ 
na» si scopre quanto poche siano le notizie al riguardo. Alla 
prolissità delle notizie degli eresiologi sulle dottrine fa riscon¬ 
tro un silenzio quasi totale sulla vita interna delle comunità gno¬ 
stiche. Certamente non doveva essere facile ottenere informa¬ 
zioni di questo tipo, giacché gli gnostici osservavano, in ma¬ 
niera più o meno severa e stretta, Pobbligo della segretezza, la 
cosiddetta disciplina delParcano. Anche le fonti originali, fon¬ 
do di Nag Hammadi compreso, non hanno portato a scoperte 
sensazionali su questo aspetto, a parte lo spiraglio aperto sul- 
Pautocomprensione, sulla devozione e sul culto delle comuni¬ 
tà gnostiche. Per quanto riguarda la composizione sociale e la 
struttura delle comunità si continua a operare a livello di ipo¬ 
tesi. Una «sociologia della gnosi» è stata pertanto possibile fi¬ 
nora solo per sommi capi ed anche qui ci dobbiamo limitare a 
qualche accenno. 

La composizione sociale. Nella prefazione al trattato Adver- 
sus Haereses Ireneo osserva che sarebbero state soprattutto per¬ 
sone «ingenue» ( inexpertiores ) a cadere vittime degli «argomen- 


68. Cf. sopra, p. 114 n. 8. 



ti illusori» dei missionari gnostici. Da questa notizia si dovreb¬ 
be dedurre che la massa delle comunità gnostiche era compo¬ 
sta da persone di «nessuna o scarsa cultura» (anche in questo 
senso può essere inteso Paggettivo usato da Ireneo). Questo 
quadro, che certamente non è del tutto esatto, va comunque 
nella giusta direzione, mettendo in evidenza la «bipolarità» 
della struttura comunitaria: da un lato i veri e propri «conosci¬ 
tori», i capi, dall’altro una comunità di adepti relativamente 
poco istruiti. Se si preferisce usare la terminologia gnostica, la 
struttura bipolare è formata dai «pneumatici» o «perfetti» da 
un lato, dagli «psichici» dall’altro. Tale struttura bipolare è e- 
stremamente evidente nel Manicheismo, dove sussiste una net¬ 
ta distinzione tra «eletti» e «uditori» o «catecumeni» (v. sotto, 
pp. 434 ss.). L’elemento esoterico, implicito nel concetto gno¬ 
stico di redenzione, ha finito per influenzare anche la comu¬ 
nità gnostica. Il Libro di Tommaso (NHC 11,7), a prescindere 
dai «ciechi», distingue due gruppi, che evidentemente costitui¬ 
scono una comunità: i «principianti» (NHC 11,7, 138,35) o 
«piccolini» (NHC 11,7, 139,11) e i «perfetti» (NHC 11,7, 139, 
12; 140,10 s.) o «eletti» (NHC 11,7, 139,28). Questa suddivi¬ 
sione corrisponde del resto alla già nota classificazione tripar¬ 
tita degli uomini (v. sopra, pp. 142 ss.). Quando Tertulliano si 
riferisce con scherno alla struttura della comunità gnostica, no¬ 
tando che presso gli eretici «i catecumeni sono gi a perfetti pri¬ 
ma ancora di essere stati catechizzati» ( Praescr . 41), quest’os¬ 
servazione è dettata più dall’ottica della grande chiesa, struttu¬ 
rata in modo rigidamente gerarchico, che non dalla concezio¬ 
ne gnostica della comunità, che è profondamente diversa, e nel¬ 
la quale anche i «laici» e le «donne» (cosa, questa, che doveva 
irritare non poco Tertulliano) possono, in base ai loro carismi, 
prendere la parola e persino assumere posizioni di responsabi¬ 
lità. Già nel lontano 1881 G. Koffmane 69 ha cercato di correg¬ 
gere l’opinione, secondo la quale 


69. Die Gnosis nach ihrer Organisatìon (Breslau 1881) 5 s.; rist. in K. Rudolph, Gno- 
sis und Gnostizismus , 123. 
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gli gnostici sarebbero stati superbi aristocratici intellettuali; come i filo¬ 
sofi, avrebbero avuto soltanto un interesse: trasmettere la loro sapienza 
a pochi capaci; una tale scuola avrebbe poi assunto, come avvenne per i 
Pitagorici, anche usi e riti religiosi. Gli eresiomachi c’insegnano qualco¬ 
sa di ben diverso; essi riferiscono che non soltanto persone intellettual¬ 
mente dotate, ma anche persone di livello culturale abbastanza basso «si 
lasciavano sedurre». 

Da questa osservazione Koffmane conclude che «si rende giu¬ 
stizia alla gnosi solo se la si considera innanzi tutto una comu¬ 
nità religiosa», 

A quale strato sociale appartenessero precisamente i mem¬ 
bri delle comunità gnostiche non si sa: si possono avanzare so¬ 
lo ipotesi. L'élite , soprattutto i fondatori delle sette e gli autori 
dei trattati, appartenevano senza dubbio a un ambiente che ave¬ 
va familiarità. A quanto sembra, doveva trattarsi, per dirla in 
termini moderni, d’intellettuali sradicati, politicamente esau¬ 
torati, con una cultura più o meno filosofica e soprattutto mi¬ 
tologica, che pescavano i loro adepti tra la plebe. Come si ve¬ 
drà più avanti, un termine di confronto potrebbe essere rap¬ 
presentato con ogni verosimiglianza dai maestri di sapienza 
giudaici, che costituivano una sorta di «intellettualismo laico» 
o «scribale» (M. Weber) (v. sotto, pp, 368 ss.). Malignamente 
Tertulliano nota che gli eretici «hanno grande familiarità con 
tantissimi maghi, ciarlatani vagabondi, astrologi e filosofi, cioè 
con quanti si abbandonano alla brama di sapere (curiositas)» 
(Praescr. 43). Certamente una descrizione del genere appartie¬ 
ne alParmamentario eresiologico stereotipo, giacché si ritrova 
pari pari quasi in ciascuno degli eresiologi noti; tuttavia non è 
completamente campata in aria. Già uno dei primi eresiarchi 
ha ricevuto l’appellativo di «mago» (si parla di Simon Mago) 
(v. sotto, pp. 370 s.) e uno dei discepoli di Valentino, Marco, si 
è chiaramente occupato di magia e di mistica grammatologica 
in una misura decisamente insolita per la gnosi. Comunque, 
non c’è nulla di strano in questo, perché gli gnostici, anche per 
quest’aspetto, si dimostrano figli del loro tempo, poiché allora 
la magia, l’astrologia e le speculazioni numerologiche - oltre, 
ovviamente, l’eclettismo filosofico - non erano affatto una ra- 
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rità ed erano diffuse anche negli strati superiori della popola¬ 
zione. Nel fondo di Nag Hammadi s'incontrano ripetutamen¬ 
te passi che rientrano in queste categorie. La letteratura magi¬ 
ca della tarda antichità giunta fino a noi ha sempre testimonia¬ 
to, del resto, l'esistenza di numerosi rapporti trasversali sia per 
il patrimonio onomastico e demonologico comune sia per l'uso 
delle medesime tradizioni mitologiche (ad esempio la «libera¬ 
zione di Adamo dalla costrizione del destino [àvàyxr]]»). Ire¬ 
neo racconta che nella scuola simoniana non solo il «sacerdote 
segreto», bensì ogni membro «pratica la magia»: 

essi usano esorcismi e incantesimi, filtri d’amore c di seduzione; spiriti¬ 
smo e oniromanzia, e tutte le altre arti occulte vengono da loro praticate 
con fervore (Adv. Haer. 1,23,4). 

I fondatori delle scuole gnostiche. Per contro le grandi per¬ 
sonalità, come Valentino, Basilide o persino Mani offrono un 
quadro molto diverso. Essi rappresentano l'élite gnostica, co¬ 
me ben sapevano anche i Padri della chiesa, che li dovettero 
combattere. Tertulliano, che è per principio contrario alle spe¬ 
culazioni e alle fantasticherie, non vede di buon occhio, come 
si è letto poco sopra, il rapporto coi filosofi e con coloro che 
sono schiavi della «brama (scientifica) di novità» ( curiositas ), 
un chiaro segnale della posizione che avevano assunto i grandi 
gnostici nel loro ambiente. Gli gnostici che, come Basilide e Va¬ 
lentino, insegnano ad Alessandria, una roccaforte della cultura 
greca, rappresentano la classe colta (e così anche i loro disce¬ 
poli diretti) e, senz'ombra di dubbio, non sono secondi né a 
Origene né a Clemente Alessandrino, che svolgono la loro at¬ 
tività nel medesimo ambiente, anzi sono per molti aspetti su¬ 
periori ai loro petulanti oppositori ortodossi come Ireneo e Ip¬ 
polito. A questo proposito si deve ricordare anche tutta l'altra 
produzione letteraria gnostica, che continua purtroppo a ri¬ 
manere anonima, la quale è, per la maggior parte, di livello re¬ 
lativamente alto, quando la si confronti con quella coeva sia pa¬ 
gana sia cristiana (della grande chiesa). Lo stesso vale per l'in¬ 
tensa attività di traduzione, che ha avuto nella gnosi un ruolo 



particolare ed è servita alla sua diffusione. Gli gnostici tradus¬ 
sero dalParamaico-siriaco in greco e dal greco, o direttamente 
dal siriaco, in copto. Per fare ciò erano necessarie vere e pro¬ 
prie scuole di traduzione, come quelle che si ipotizzano alPo- 
rigine soprattutto delle opere copte delPAlto Egitto (zona di 
Assiut). Il dialetto altoegizio, nel quale sono stati tradotti que¬ 
sti testi gnostici e manichei, è stato in tal modo promosso a lin¬ 
gua letteraria e può essere addirittura considerato, in una pro¬ 
spettiva sociologica, come «dialetto ereticale» della lingua cop¬ 
ta. Dimensioni ancora maggiori ha la produzione letteraria dei 
Mandei con le sue opere in persiano, cinese e turco. Parimenti, 
presso i Mandei una lingua e una scrittura particolari sono di¬ 
ventate il patrimonio peculiare di una comunità gnostica. 

L'estrazione sociale delle comunità . Questi fatti concreti im¬ 
pediscono di vedere nelle comunità gnostiche semplicemen¬ 
te delle conventicole insignificanti di «semianalfabeti» e di «se¬ 
dotti», come vorrebbe farci credere la tradizione ecclesiastica 
che, su questo punto, viene smentita proprio dalla serietà e 
dalPimpegno della sua opposizione e della sua polemica anti- 
gnostica. Purtroppo non si è in grado di conoscere con preci¬ 
sione quale fosse la composizione sociale delle comunità gno¬ 
stiche, che tuttavia non dovrebbe differire molto da quella 
delle altre comunità cristiane del tempo, dati gli stretti legami 
che esistevano tra le une e le altre. Si può quindi supporre che 
reclutassero adepti da ogni strato sociale: alcune delle figure 
preminenti provenivano sicuramente dalle classi superiori, la 
maggior parte dei membri dalla classe media (soprattutto ar¬ 
tigiani e commercianti) e dagli strati più bassi. Di preciso sap¬ 
piamo soltanto qualcosa sulla professione del discepolo estre¬ 
mista di Paolo, Marcione (prima metà del il secolo), molto vi¬ 
cino alle posizioni gnostiche, che dovrebbe essere stato arma¬ 
tore o comunque proprietario di una nave da carico come il pa¬ 
dre. Il «filosofo siriaco» Bardaisan (Bardesane: 154-222), an¬ 
che lui con tendenze gnostiche, era un insegnante e viveva alla 
corte di un piccolo sovrano orientale. Infine Mani, il grande 
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Epigrafe sepolcrale di Flavia Sophe, Roma, sec. ili. 


gnostico, secondo la tradizione sarebbe stato addirittura impa¬ 
rentato con la famiglia reale arsacide; anch’egli trascorse qual¬ 
che tempo alla corte dei Sassanidi. Non si hanno notizie ana¬ 
loghe per gli altri fondatori delle sette gnostiche. A proposito 
dell’eresiarca valentiniano Marco si racconta che «frequentava 
prevalentemente donne nobili e ricche, vestite di porpora» non 
soltanto per conquistarle, ma anche per iniziarle alla profezia. 
In un altro caso Eusebio ( Hist . Eccl 6,23,1 s.) racconta di un 
ex-valentiniano di nome Ambrosio, il quale era tanto ricco da 
poter finanziare l’imponente apparato di stenografi e calligrafi 
del suo maestro Origene - una notizia che fa riflettere anche 
sull’aspetto finanziario della produzione letteraria gnostica. 

Che io sappia, l’appartenenza di schiavi alle comunità gno¬ 
stiche non è fino ad oggi documentata, anche se resta verosi¬ 
mile, come del resto nella grande chiesa. Tracce di una qualche 
critica sociale si possono incontrare in testi che considerano 
caduche e terrene le divisioni tra «ricchi» e «poveri», «liberi» e 
«schiavi», «governanti» e «popolo»: un’eco, forse, delle riven¬ 
dicazioni di gruppi di diseredati e di oppressi (v. inoltre sotto, 
pp. 332 s.). 








La posizione della donna nella comunità . Nella comunità 
gnostica la percentuale di donne era evidentemente molto alta 
e questo indica che la gnosi offriva loro opportunità che erano 
loro altrimenti precluse, soprattutto nella grande chiesa. Esse 
occupavano spesso posizioni direttive, sia come insegnanti, 
profetesse, missionarie sia come officianti in cerimonie liturgi¬ 
che (battesimo, eucaristia) o in riti magici (esorcismi). Fu una 
certa Marcellina, ad esempio, che verso il 150 diffuse a Roma 
le dottrine dello gnostico Carpocrate (Iren., Adv. Haer. 1,26, 
6). Tolomeo, discepolo di primo piano di Valentino, scrisse a 
una donna colta che egli chiama «sorella Flora» (v. sotto, pp. 
325 s.) una lunga lettera (che si è conservata) su questioni re¬ 
lative alPinterpretazione della legge di Mosè. Ci è inoltre per¬ 
venuta l'epigrafe sepolcrale di una gnostica, Flavia Sophe (v. ta¬ 
vola di p. 277): 

Tu che non vedi Pora di rimirare la Luce del Padre, 
sorella, sposa, mia Sophe, 

unta nei bagni di Cristo col santo e incorruttibile olio, 
ti affretti per mirare i volti divini degli eoni, 
il grande Angelo del grande Consiglio (se. il Redentore), 
il vero Figlio. 

Sei entrata nella Camera nuziale e ascendi, immortale, 
al grembo del Padre. 70 

Negli atti apocrifi degli apostoli, per la maggior parte di ori¬ 
gine gnostica, le donne hanno spesso un ruolo di primo piano. 
Probabilmente ciò è dovuto anche all'importanza delle figure 
femminili nei sistemi gnostici, come la Sophia e altre entità 
femminili. Il sesso, quindi, non doveva essere determinante, 
ma nonostante tutto si vedrà (v. sotto, pp. 340 ss.) che ideolo¬ 
gicamente alla donna non veniva ancora riconosciuta la parità. 
Gli eresiologi si sono naturalmente scandalizzati per la posi¬ 
zione privilegiata riservata alle donne nelle comunità gnostiche 

70. Citazione secondo R. Haardt, Gnosis , 138. Testo in A. Ferrua: Rivista di Archeo¬ 
logia Cristiana 21 (1944-45) 185 ss. Inoltre M. Guarducci, Valentiniani a Roma. Ri¬ 
cerche epigrafiche e archeologiche : Dt. Arch. Inst. Ròm. Abt. Mitteilungen 80 (1973) 
169-186, spec. 182 ss. e tav. 48. Un'altra iscrizione tombale di una gnostica di nome 
Iulia Evaresta (ni secolo) fu trovata lungo la via Latina (cf. M. Guarducci, op. cit ., 
186). Cf. ora anche P. Lampe, Die stadtròmischen Christen , 259-262. 
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e hanno reagito o con lo scherno o con critiche pesanti e infa¬ 
manti (per esempi v. sotto, pp. 213. 320 s. 340 ss.). Il rapporto 
con le donne veniva generalmente trattato in concomitanza col 
tema della «seduzione» (inclusa quella sessuale) e la partecipa¬ 
zione femminile al culto era descritta di conseguenza. 

L'organizzazione della comunità . Anche l’organizzazione 
delle comunità gnostiche è nota solo per grandi linee. Natu¬ 
ralmente manca un governo unitario e in questo senso manca 
una «chiesa» gnostica. Al centro c’è la comunità delle singole 
correnti o scuole. A capo delle comunità si trovano, in un pri¬ 
mo tempo, i fondatori, cui venne attribuito, a volte, un carat¬ 
tere carismatico-profetico e che corrispondevano all’antica im¬ 
magine delP«uomo divino» ('$eio<; àvfjp). Con ogni probabili¬ 
tà Luciano ( 120-180 d.C.), nel suo scritto polemico-satirico Sul¬ 
la morte di Peregrino , descrive, con ironico distacco, uno di 
questi capi-setta: quest’uomo, che amava chiamarsi Proteo, 

venne a conoscere da vicino la strana sapienza dei cristiani quando ebbe 
contatti coi loro sacerdoti e scribi in Palestina. E per quanto possa sem¬ 
brare incredibile, entro breve tempo essi si ridussero come bambini al suo 
cospetto: egli era profeta, capo dell'assemblea ('Staaapx^, tiasarca), pre¬ 
posto della sinagoga, tutto in una sola persona. Egli interpretò e spiegò 
le loro scritture, ma ne scrisse molte altre lui stesso; in breve, essi lo riten¬ 
nero un essere divino (lett.: un dio), lo elessero a loro legislatore e lo no¬ 
minarono loro presidente (rcpocrTaTì^) (Peregrinus 11). 

Le notizie tramandate su Marco, di cui s’è detto sopra, presen¬ 
tano un quadro molto simile: Marco univa nella sua persona le 
funzioni di capo della comunità, profeta e mago o sacerdote. 
Anche i suoi discepoli pretesero, in puro stile gnostico, di pos¬ 
sedere la perfezione e la somma conoscenza, di gran lunga su¬ 
periore a quella degli apostoli della chiesa cristiana: 

Essi avrebbero saputo più di tutti e loro soli si sarebbero appropriati del¬ 
la grandezza della conoscenza dell’ineffabile potenza 

(Iren., Adv. Haer. 1,13,6). 

Alla morte del fondatore o del capo della setta, la guida passa¬ 
va evidentemente nelle mani di discepoli, il che spesso portava 
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a una divisione della comunità in origine unita. Questo feno¬ 
meno è chiaramente visibile nelle vicende della scuola di Va¬ 
lentino, che si spaccò in più correnti (di cui due principali) (v. 
sotto, pp. 411 s.). A giudicare dalla moltitudine di comunità e 
di scuole che si riflettono nella diversa letteratura, questo ge¬ 
nere di divisioni dev’essere stato piuttosto frequente. In que¬ 
sta frammentazione, una parte importante potrebbe aver avuta 
una certa autonomia intellettuale nell’affrontare i molti pro¬ 
blemi insoluti delle dottrine gnostiche. Questo include anche 
la mancanza, cui già si è accennato, di una ferma disciplina e di 
una sicura norma dottrinale (o di un magistero) (v. sopra, pp. 
99 s.). A questo proposito si potrebbe anche parlare di tolle¬ 
ranza, il che corrisponderebbe bene al carattere generalmente 
fluido e aperto delle comunità. Solo in rari casi s’incontrano 
reciproche «scomuniche». 71 

Il capo della comunità . L’ufficio di «capo» o «presidente» 
(7rpo(JT(ZTY]0 della comunità sembra essere stato l’incarico più 
importante; esso compare in diverse fonti patristiche. Ippolito 
attesta tale ufficio per i Sethiani e i Naasseni (Ref 5,6,3; 20,1). 
«Alcuni hanno trovato (come loro capo) questo maestro e de¬ 
mone, altri quello...», nota Celso (Orig., Cels. 5,63). Altri tito¬ 
li che s’incontrano sono «sacerdoti» (Hipp., Ref. 5,6,3; Iren., 
Adv. Haer. 1,23,4), «mistagoghi» (Iren. Adv. Haer. 1,21,1), 
«vescovi» (presso i Marcosiani) (Hipp., Ref 6,41), «profeti» o 
«profetesse», «maestri». Come s’è detto, fatta eccezione per i 
Manichei e i Mandei, non si hanno informazioni più particola¬ 
reggiate. Una struttura gerarchica degli uffici era decisamente 
estranea agli gnostici, anzi fondamentalmente incompatibile 
con la loro concezione tendenzialmente carismatica della co¬ 
munità. Ben poco si sa anche dell’aspetto economico-finanzia- 
rio (v. sotto, p. 282). Ancora una volta, si dispone di qualche 

71. Ciò che Celso scrive in merito (Orig., Cels. 5,63) è certamente esagerato e riflette 
piuttosto le dispute teologiche interne alla chiesa. Tuttavia la polemica contro altri 
gruppi gnostici della Testimonianza veritiera (NHC IX,}) mostra che anche questo 
fenomeno non era estraneo alla gnosi. SulPargomento cf. le opere di K. Kokorschke e 
B. Pearson citate sopra, n. 67. 
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notizia soltanto per i Marcosiani, dove sembra che Marco in 
persona gestisse le finanze e controllasse la cassa, le cui entrate 
provenivano dalle donazioni di membri benestanti (Iren., Adv. 
Haer. 1,13,3). 

Associazioni cultuali . Da un punto di vista generale, non è 
affatto infondato paragonare le comunità gnostiche a confra¬ 
ternite religiose o ad associazioni cultuali (*Staaot), che si riu¬ 
nivano per onorare una determinata divinità. Questo termine 
ricorre variamente nelle fonti e si rivela pertinente anche dal 
punto di vista della forma esteriore dei rapporti con le autorità 
dello stato. Queste associazioni erano, per così dire, corpora¬ 
zioni di diritto pubblico; regolavano autonomamente la pro¬ 
pria vita interna, eleggevano i loro responsabili, provvedevano 
alle proprie feste religiose e alle forme di culto. L’appartenen¬ 
za era aperta a chiunque e non comportava alcun pericolo. I 
nomi degli uffici elencati più sopra si adattano benissimo a 
questo quadro. A ciò si aggiunga che conosciamo, per diverse 
comunità gnostiche, cerimonie di iniziazione e «sacramenti» 
che le rendevano simili alle associazioni misteriche. L’impe¬ 
gno al silenzio, a mantenere segrete alcune dottrine e determi¬ 
nati riti, caratteristico di questi «misteri», ha un suo preciso ri¬ 
scontro anche nella gnosi, come pure i diversi gradi di cono¬ 
scenza e di approfondimento dei «segreti» (pneumatici o per¬ 
fetti, psichici), gradi che in alcuni casi erano legati a particolari 
cerimonie. Come nelle associazioni misteriche, così anche le 
comunità gnostiche conoscevano segni convenzionali di rico¬ 
noscimento tra i membri. Ireneo parla di tatuaggi a fuoco sul 
retro del lobo dell’orecchio destro in uso presso i Carpocrazia- 
ni (Adv. Haer. 1,26,6), mentre Epifanio riferisce che i Barbe- 
lognostici si salutavano solleticandosi leggermente a vicenda il 
palmo della mano in segno di riconoscimento (Pan. 26,4,2). 

Associazione misterica o scuola filosofica. La maggior parte 
delle comunità gnostiche corrispondeva senz’altro a quest’im¬ 
magine di una sorta di associazione misterica o «culto segre- 
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to»: ottimi esempi in questo senso ci vengono offerti in parti¬ 
colare da Naasseni, Ofiti, Barbelognostici e Marcosiani. Altre 
correnti somigliavano invece più a scuole filosofiche, com’era 
soprattutto il caso delle «scuole» alessandrine di Basilide e di 
Valentino, nelle quali era determinante il rapporto tra maestro 
e discepolo. Tuttavia anche queste assunsero ben presto il ca¬ 
rattere di associazioni cultuali, come mostra, non ultima, la pro¬ 
paggine valentiniana dei Marcosiani. Così potevano sovrappor¬ 
si forme diverse. 

Il modello «chiesa». In questa evoluzione non va sottovalu¬ 
tata l’influenza dell’organizzazione «ecclesiastica» cristiana, 
non tanto quella della grande chiesa gerarchica quanto piut¬ 
tosto quella delle singole comunità locali. È documentato co¬ 
me gli sforzi dei missionari gnostici si siano concentrati sulle 
comunità cristiane. Il concetto di «chiesa», anche se limitato 
esclusivamente ai «perfetti», non era certo estraneo alla gnosi. 
È attestata anche l’esistenza di «vescovi». L’esempio più noto 
è quello dell’antichiesa di Marcione e, nel ni secolo, della fon¬ 
dazione della «chiesa» manichea. Tuttavia queste sono solo 
eccezioni, che confermano comunque la regola: la gnosi fon¬ 
damentalmente non ha mai conosciuto una organizzazione 
comunitaria rigida e gerarchicamente ordinata né avrebbe po¬ 
tuto averla a motivo del principio che il possesso della salvez¬ 
za è ottenuto primariamente mediante la conoscenza. Una se¬ 
parazione tra «sacerdoti» e «laici» per la gnosi è illusoria per¬ 
ché la comunità si basa unicamente sull’appropriazione perso¬ 
nale e «spiritualmente» (pneumaticamente) fondata della sal¬ 
vezza e abbraccia, in senso stretto, soltanto i «perfetti», i quali 
sentivano di appartenere a una comunità non di questo mon¬ 
do. Il fatto che la forma esteriore della comunità sia venuta poi 
a comprendere anche alcuni non perfetti, che magari utilizza¬ 
vano anche, in misura maggiore o minore, gli strumenti cul- 
tuali-sacramentali e magici, va considerato un adattamento al¬ 
l’ambiente, dovuto certamente anche a motivi economici, a mo¬ 
tivi di autoconservazione. 
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L ’assenza di disciplina comunitaria . Tertulliano ha disegna¬ 
to un quadro, forse polemicamente esagerato, dello stato di ri¬ 
lassamento («non c’è autorità né disciplina ecclesiastica») della 
comunità gnostica (valentiniana?). Questo quadro è estrema- 
mente interessante e istruttivo, soprattutto anche perché testi¬ 
monia del ruolo delle donne: 

Tanto per cominciare, non si capisce chi sia semplice catecumeno e chi fe¬ 
dele; entrano tutti mescolati (nel locale di riunione), ascoltano insieme, 
pregano insieme. Anche se sopraggiungono dei pagani, gettano cose sa¬ 
cre ai cani e perle, anche se non vere, ai porci. La mancanza di disciplina 
ecclesiastica ( disciplina ) vogliono farla passare per semplicità mentre con¬ 
siderano adulazione la nostra cura per essa. Mantengono la pace (eccle¬ 
siastica) con tutti, senza distinzioni. In realtà, la pace regna tra di loro, 
nonostante le diverse dottrine, soltanto quando si uniscono per la lotta 
comune contro l’unica verità (se l’ortodossia). Sono tutti pieni di sé, 
promettono a tutti la «conoscenza». I catecumeni sono già perfetti ( per- 
fecti) ancor prima di essere stati istruiti. Persino le donne eretiche - co¬ 
me sono sfacciate! - hanno l’ardire d’insegnare, discutere, compiere esor¬ 
cismi, promettere guarigioni, forse anche di battezzare. Le ordinazioni 
vengono fatte a caso, con leggerezza, senza costanza. Ora ordinano neo¬ 
fiti, ora persone legate al mondo, ora i nostri apostati, per legarli a sé me¬ 
diante l’onore, non potendolo fare con la verità. Da nessuna parte ci so¬ 
no promozioni più veloci che nel campo dei ribelli, dove basta fermarsi 
appena per acquisire un merito. In questa maniera oggi è vescovo que¬ 
sto, domani quello; oggi uno è diacono, domani lettore; oggi uno è pre¬ 
sbitero, domani è laico. Infatti essi affidano compiti sacerdotali anche al 
laico ( Praescr . 41). 

Questa valutazione di Tertulliano trova oggi conferma in al¬ 
cuni testi di Nag Hammadi (NHC 1,3 e 6; vii, 3; vm,2; ix,3; 
xi, 1) che polemizzano, in maniera diretta o indiretta, con la 
struttura gerarchica della grande chiesa e il suo carattere auto¬ 
ritario, sostenendo, per contro, un concetto di comunità ugua¬ 
le a quello di Paolo: la comunità è un organismo spirituale, il 
corpo di Cristo, nel quale confluiscono «perfetti» (pneumati¬ 
ci) e imperfetti (psichici, cristiani comuni) in mutua compren¬ 
sione e reciproca solidarietà (NHC xi,i). Per quanto riguarda 
gli «uffici» si è generosi, anzi indifferenti, e li si considera non 
essenziali: sono lo spirito, la conoscenza e l’amore che devono 
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guidare la comunità/ 2 Nell 9 Apocalisse di Pietro (NHC vii,3) si 
pone sulle labbra di Cristo un ammonimento a guardarsi dal 
«vescovo» e dal «diacono», due delle più importanti autorità ec¬ 
clesiastiche allora in funzione: essi sono soltanto «canali sen¬ 
z'acqua» (NHC vii, 3, 79,21-31). Così, di fronte alla grande 
chiesa rigidamente organizzata e gerarchica, gli gnostici riven¬ 
dicano una vita comunitaria libera, senza strutture di potere 
ecclesiastiche, quelle medesime strutture che, a quanto pare, i 
testi gnostici hanno descritto indirettamente, sotto la metafora 
del mito e dei modelli celesti, parlando del comportamento 
autoritario e arrogante del Demiurgo e dei suoi accoliti, gli ar¬ 
conti (v. sotto, pp. 333 ss.). 

Il coordinamento delle comunità . Non si hanno informazio¬ 
ni precise sul modo in cui le singole comunità gnostiche fosse¬ 
ro collegate tra loro. La grande diffusione delle singole cor¬ 
renti dall'Oriente (la Siria) all'Italia (Roma) all'Egitto (Ales¬ 
sandria) fa pensare a contatti che, senza una direzione centrale 
(come ebbe solo il manicheismo), non dovevano essere molto 
stretti. Questa fluidità è messa in evidenza già dalla divisione 
delle singole scuole in molteplici correnti, un fenomeno certa¬ 
mente dovuto anche a cause geografiche. Uno strumento im¬ 
portante per mantenere legami tra le comunità era fornito, ol¬ 
tre che dall’autorità del fondatore di una scuola e dai suoi scrit¬ 
ti, anche dall'attività itinerante. Nelle testimonianze si riferisce 
spesso proprio di questa vivacità, di questa frenetica attività de¬ 
gli gnostici. I capiscuola e i missionari viaggiavano dai grossi 
centri, come Alessandria e Gerusalemme, fino a Roma e vice¬ 
versa. In questa prospettiva, si rivelano obiettivi importanti non 


72. Sull’argomento cf. gli studi pionieristici di K. Koschorke, Die Polemik gegen das 
kirchliche Christentum (riguarda spec. NHC vi 1,3 e ix,3); Eine gnostische Pfingstpre- 
digt : ZThK 74 (1977) 325-343 (riguarda NHC vili,2); Der gnostische Traktat «Testi- 
momum Ventatisi aus NHC IX: ZNW 69 (1978) 91-117; Etne neugefundene gnosti¬ 
sche Gemeindeordnung : ZThK 76 (1979) 30-60. Considerazioni analoghe anche in E. 
Pagels, «The Demiurge and his Archons» - A Gnostic View of Bishop and Preshyterf: 
HThR 69 (1976) 301-324; The Gnostic Gospel (New York 1979) 33 ss. (tr. ted. Versu- 
chung durch Erkenntnis [1981] 70 ss.). 
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solo la propaganda e il proselitismo, affidati soprattutto a mer¬ 
canti e missionari itineranti, ma anche le visite alle comunità 
esistenti. Queste visite dovevano essere molto comuni nel pri¬ 
mo cristianesimo, come dimostrano i viaggi di Paolo o le leg¬ 
gendarie imprese degli apostoli narrate negli Atti apocrifi de¬ 
gli apostoli. Al tempo si viaggiava molto. Quale fosse l’aspetto 
esteriore di questi «apostoli» si può dedurre dalla descrizione 
umoristica che Luciano fa del suo Peregrinus: capelli lunghi, 
mantello sporco, sacca a tracolla, bastone in mano (sul genere, 
quindi, del filosofo cinico itinerante). 

L'attività missionaria . Il genere e i risultati di tali imprese 
sono illustrati anche nella conclusione del Poimandres y dove il 
destinatario della rivelazione, che è diventato un tutt’uno con 
il Rivelatore, dopo avere ringraziato il Padre del Tutto inizia a 
predicare cercando di convertire gli uomini: 

Come essi udirono ciò, mi si raccolsero concordi attorno e io dissi: «Per¬ 
ché mai voi, uomini nati dalla terra, vi siete consegnati alla morte, men¬ 
tre avete invece il potere di partecipare delPimmortalità? Cambiate la vo¬ 
stra mente, voi che camminate a fianco dell’errore (7tXav^) c state in com¬ 
pagnia dell’ignoranza (àyvoca). Separatevi da questa luce oscura, entrate 
nell’immortalità, lasciando dietro voi la corruzione». Alcuni di loro si 
fecero beffe di me e se ne andarono via, consegnandosi così alla via della 
morte; altri invece mi si buttarono ai piedi, pregandomi di ammaestrarli. 
Ma io li feci alzare in piedi e divenni una guida per la generazione uma¬ 
na, insegnando come e in che maniera si sarebbero salvati. E io seminai 
parole di sapienza in loro e loro furono nutriti di ambrosia liquida. Ma 
essendo scesa la sera e cominciando i raggi del sole a dileguarsi, li esortai 
a rendere grazie a dio. E non appena ebbero terminato di rendere gra¬ 
zie, ciascuno se ne tornò al proprio giaciglio ( Corp. Herm. 1,28-29). 

Così alla «conversione» segue la fondazione della comunità. 

L'attività epistolare . Un’altra forma di contatto tra comuni¬ 
tà era costituita dallo scambio epistolare, testimoniato da tutta 
una serie di epistole alle comunità e di lettere private che ci so¬ 
no pervenute (Mani lasciò una raccolta epistolare che purtrop¬ 
po è andata perduta). L’attività letteraria ha un’importanza as- 
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solutamente determinante: da un lato, essa era espressione del¬ 
la vitalità delle comunità, dairaltro, costituiva una forma effi¬ 
cace d’istruzione degli adepti e di acquisizione di nuovi segua¬ 
ci. Per questo motivo s’incontrano spesso, inseriti nei testi, di¬ 
scorsi missionari, come nel Corpus Hermeticum (v. sopra, p. 
63), nel Libro di Tommaso (NHC 11,7), nella Predica dei Naas- 
seni y ecc. che dimostrano come la gnosi fosse una religione mis¬ 
sionaria, che praticava il proselitismo. 

Il culto 

Come ogni comunità religiosa, anche quella gnostica è stata 
una «comunità cultuale», Si tratta di un aspetto al quale si è spes¬ 
so già accennato e che ora va esaminato più da vicino. Le diffi¬ 
coltà insite in questo argomento dipendono dallo stato delle 
fonti (già discusso). Finora sono emersi ben pochi testi liturgi¬ 
ci o relativi al culto, almeno per quanto riguarda gli scritti gre¬ 
ci e copti. Ad oggi non si conoscono testimonianze archeolo¬ 
giche di santuari o luoghi di culto sicuramente gnostici (v. taw. 
9 e 34). Un caso a parte è costituito dalla comunità mandea, per 
la quale sono disponibili moltissimo materiale e persino testi¬ 
monianze oculari. I Padri della chiesa non ci aiutano affatto op¬ 
pure (cosa ancor più deprecabile) raccontano enormi fandonie 
proprio su questo aspetto della vita dei loro avversari, e in ciò 
ancora una volta si paga lo scotto dell’antico e tradizionale vi¬ 
zio della polemica settaria di diffamare gli avversari. 

A queste difficoltà se ne aggiunge un’altra, dovuta proprio 
alla natura della gnosi. La gnosi va concepita come fondamen¬ 
talmente anticultuale proprio per la sua visione del mondo: tut¬ 
te le istituzioni terrene («iliche») sono svalutate e considera¬ 
te insignificanti ai fini del raggiungimento della redenzione. In 
senso stretto ciò vale anche per l’ambito del culto. Sacramenti 
come il battesimo e l’eucaristia non possono mediare la salvez¬ 
za, quindi non sono affatto «indispensabili per la salvezza»; tut- 
talpiù possono confermare o rafforzare lo stato di redenzione 
già raggiunto dallo gnostico (pneumatico), nella misura in cui li 
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si pratica. Tuttavia solo poche correnti, come alcuni Valentinia- 
ni e soprattutto i Manichei, si sono attenute a questo punto di 
vista radicale. La maggioranza, come risulta chiaramente dalle 
poche fonti disponibili, seguiva una prassi cultuale analoga a 
quella dei culti misterici o della chiesa cristiana, con diversi riti 
e cerimonie e persino vere e proprie pratiche magiche, come 
scongiuri ed esorcismi. Si è spesso sostenuto che la gnosi si sa¬ 
rebbe trasformata soltanto secondariamente e in epoca tarda 
in religione cultuale. Questa posizione non è sostenibile stori¬ 
camente né può essere dimostrata in base alle fonti. Al contra¬ 
rio, sembra che la critica e la spiritualizzazione delle istituzio¬ 
ni cultuali rappresentino solo uno stadio recente dello svilup¬ 
po, quasi si trattasse di un atto di riflessione critica sui propri 
fondamenti e forse anche contro una crescente decadenza pro¬ 
prio in questo settore. Tuttavia non è ancora possibile espri¬ 
mere un giudizio definitivo al riguardo, perché su questo tema 
specifico non si è ancora lavorato abbastanza. 73 

Come nell’ambito dell’ideologia, così anche nella prassi del 
culto si trova una gran varietà di comportamenti, che spesso co¬ 
esistono anche all’interno di una medesima scuola. Le posizio¬ 
ni assunte nei riguardi del culto possono essere ridotte a tre: 

1. Il tacito mantenimento di cerimonie liturgiche desunte dal¬ 
l’ambiente, con un adattamento al pensiero gnostico che spes¬ 
so comporta una reinterpretazione. 

2. Ampliamento, perfezionamento o rifacimento di cerimo¬ 
nie, spesso come risultato di una trasposizione dalla mitologia, 
cioè attraverso una ritualizzazione di eventi mitologici. 

3. Rifiuto o almeno forte spiritualizzazione del culto. 


73. Koffmane, Gnosis\ W. Bousset, Hauptprobleme der Gno$is y 276-319; L. Fendt, 
Gnostische Mysterien ; H. Kraft, Gnostiscbes Gemeinschaftsleben y 117-139; H.-G. 
Gaffron, Studien zum koptiscben Philippusevangelium , 71-99 (osservazioni impor¬ 
tanti); Koschorke, Die Polemik der Gnostiker , 147 ss.; Langbrandtner, Weltfemer 
Gott oder Gott der Liebe , 279 ss. Il primo lavoro esauriente sui testi di Nag Hamma- 
di è opera di J.-P. Sevrin, Le dossier baptismale scthien (1986), che purtroppo non 
prende in considerazione altri testi, ad es. quelli mandaici, come faccio invece nel mio 
saggio Coptica-Mandaica , in M. Krause (ed.), Essays on thè Nag Hammadi Texts (Fs. 
Labib) 208 ss. 



L'ostilità verso il culto . L’ultimo aspetto menzionato sopra, 
il rifiuto della prassi cultuale, è rivolto soprattutto contro le 
istituzioni ecclesiastiche del battesimo e deireucaristia (il che 
non esclude che questi gruppi avessero una vita di comunità con 
inni e preghiere). Ireneo parla di un gruppo (valentiniano?) che 
rifiutava tutte le cerimonie connesse col processo della reden¬ 
zione che prevedessero Puso dell’acqua o l’unzione, perché, di¬ 
cevano, 

non si dovrebbe rappresentare il mistero (|X’j<mr]piov) della Potenza inef¬ 
fabile e invisibile mediante creazioni visibili e caduche né PImpensabile 
e PIncorporeo mediante cose percepibili coi sensi e corporee. La Reden¬ 
zione (à7roXuTpa>au;: presso altri gruppi proprio un atto di culto, v. sot¬ 
to, pp. 304 ss.) perfetta è la conoscenza (yvcìiati;) della Grandezza ineffa¬ 
bile..., la conoscenza è la Redenzione (à7roXuTpùja^) delPuomo interio¬ 
re. Ed essa non è né corporea, giacché il corpo c mortale, né psichica, 
giacché anche l’anima (4 ,,J X*n) ® nata dalla mancanza ed è solo l’involucro 
dello spirito (7rveù[j.a): quindi è necessariamente spirituale anche la Re¬ 
denzione. L’uomo interiore, spirituale (pneumatico), è redento median¬ 
te la conoscenza (yvcóai;); essi si accontentano della conoscenza del Tut¬ 
to e questa è la vera Redenzione (Iren., Adv. Haer. 1,21,4). 

Epifanio registra una concezione simile presso i cosiddetti Ar- 
contici, che si sarebbero stabiliti in Palestina, provenendo, sem¬ 
bra, dall’Armenia, ai tempi di Costantino il Grande (forse una 
varietà della gnosi sethiana): 

Essi maledicono il battesimo, anche se alcuni di loro sono stati battez¬ 
zati prima. Rifiutano di partecipare ai sacramenti ([xuaTTjpia) (della chie¬ 
sa) e negano la loro utilità, in quanto sarebbero una realtà loro estranea 
e fatta nel nome di Sabaoth (il Demiurgo)... Se (l’anima) ha raggiunto la 
conoscenza (yvcóat;) ed evita il battesimo della chiesa c il nome di Sa¬ 
baoth, che ha dato la Legge, allora essa ascende attraversando i singoli 
cieli... (Epiph., Pan. 40,2,6.8). 

La spiritualizzazione degli atti di culto. In altri casi gli atti 
di culto vengono spiritualizzati, cioè ridotti a eventi spirituali 
o intesi soltanto come simboli. «Infatti l’adorazione spirituale, 
e non già la carnale, si addice ai perfetti», dicono i Naasseni 
(Hipp., Ref. 5,9,4). Questa posizione può esprimersi in una 
grande varietà di modi: per esempio, considerando, come nei 
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testi ermetici ( Corp . Herm. 1,31; NHC vi,6, 57,18 s.), preghie¬ 
re e inni come «sacrifici puri e spirituali», oppure intendendo, 
come alla fine Ae\V Apocalisse di Adamo (NHC v,5, 85,22-28), 
l’atto della conoscenza (yvóxrt^) come «battesimo», o ancora 
come «unzione»: così la Natura degli arconti (NHC 11,4, 96 
[i44],33~97[i45] > 4). «Ma la purificazione dell’anima è il ripri¬ 
stino dell’incontaminatezza della sua primitiva natura e il suo 
rivolgersi indietro: questo è il suo battesimo» (NHC 11,6, 131, 
34-132,2). Nel trattato polemico La testimonianza veritiera 
(NHC ix,3) il battesimo d’acqua viene rifiutato ricordando 
che Gesù non battezzò nessuno dei suoi discepoli e si racco¬ 
manda, al suo posto, il «battesimo della verità», cioè la rinun¬ 
cia al mondo (NHC ix,3, 69,7-32). Per quanto riguarda i casi 
singoli, è talvolta difficile stabilire se l’uso di termini relativi al 
culto, come, ad esempio, la menzione ricorrente dell’«acqua vi¬ 
va», abbia, nel contesto di un passo, solo valore di metafora 
per significare il dono della gnosi o l’illuminazione, oppure se 
non rappresenti piuttosto un velato riferimento a un rito d’ac¬ 
qua praticato dalla setta. Recentemente gli studiosi sono stati 
più propensi a questa seconda alternativa, senza comunque 
giungere a risultati certi e convincenti. È comunque evidente 
che i testi gnostici preferiscono un linguaggio metaforico-sim- 
bolico anche quando si parla di cose relative al culto ed evita¬ 
no intenzionalmente (proprio, forse, in questo modo) di dare 
informazioni più particolareggiate sui loro «misteri». 

La preghiera. Si può passare ora a considerare alcune delle 
manifestazioni degli atti di culto gnostici a noi noti. La recita¬ 
zione di inni e preghiere è un’usanza tradizionale e certamente 
veniva praticata in ogni comunità. Le fonti hanno conservato 
una notevole quantità di inni e preghiere gnostiche sia inserite 
in trattati teologici sia in forma di raccolte autonome. Senza 
parlare delle ampie opere di Mandei e Manichei, una raccolta 
del genere è costituita dalle cosiddette Odi di Salomone , che 
possono essere considerate come il libro di canti o di preghie¬ 
re di una comunità gnostica cristiana della Siria. Questa raccol- 
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ta fu usata anche in Egitto, come si può dedurre dall'inclusio- 
ne di alcune di queste Odi nella Pistis Sopbia (v. sopra, p. 68). 
Le Odi ci aprono una finestra sulla devozione gnostica: 74 

Ho alzato le braccia verso l’alto 

verso la grazia del Signore, 

perché ha strappato da me le mie catene 

e il mio Aiuto mi ha innalzato alla sua grazia e redenzione. 

E mi spogliai della Tenebra, 
indossai gli abiti della Luce. 

Membra diventarono per me presso la mia anima, 
nelle quali non c’è malattia né dolore né male. 

E il pensiero del Signore mi ha grandemente aiutato 
e la sua indistruttibile comunione. 

E fui innalzato nella Luce 
e passai al suo cospetto. 

Gli arrivai vicino 

con la lode e il riconoscimento. 

E lui mi fece gonfiare il cuore: me lo sentii in bocca 
e mi salì sulle labbra. 

E grande divenne sul mio volto il giubilo del Signore e la sua lode. 
Alleluia! (Od. Sai. 21). 

Lo stendere le mani lateralmente come gesto di preghiera ha 
valore simbolico: è un'imitazione della croce, in ambito gno¬ 
stico è anche un segno della «crocifissione del mondo» (v. so- 
pra, p. 230). 

Io stesi le mie mani 
e santificai il mio Signore. 

Giacché l’allargamento delle mie braccia è il suo segno 
c il mio dispiegamento è il legno alzato. 

Alleluia! (Od. Sai. 27). 

«Riposo» e sicurezza sono espressioni dello stato di redenzio¬ 
ne, sono doni che vengono elargiti già in questa esistenza e so¬ 
no spesso oggetto di lode: 

Trovai riposo nello spirito del Signore, 
ed egli m’innalzò. 

74. Testo e traduzione in W. Bauer, Die Oden Salomom. Il testo di riferimento è ora 
M. Lattke, Die Oden Salomos I e i/a (testo siriaco). 
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Il serpente cosmico (oùpopópoc;) sotto forma di amuleto in un papiro magico greco del 
sec. in d.C. L'amuleto, che è il nome e il sigillo «della potenza del grande dio», dove¬ 
va proteggere il possessore «dai demoni, dagli spiriti, da ogni malattia c da ogni dolo¬ 
re». L’iscrizione comprende parole e segni magici (tra i quali figura anche Jaeo) e la 
formula: «Mantieni del tutto incolumi il mio (del possessore) corpo e la mia anima». 

Egli mi fece stare cretto nell’altezza del Signore, 
al cospetto della sua perfezione e della sua gloria 
mentre io (lo) lodavo preparando i suoi canti (Od. Sai. 36,1-2). 

Gli inni descrivono la presenza della redenzione come «asce¬ 
sa dell'anima in cielo» già avvenuta e sembra che diversi di que¬ 
sti inni dedicati a tale tema fossero cantati nel corso di una «ce¬ 
rimonia di ascensione dell'anima» o «messa funebre». 


Io salii in alto alla Luce della Verità come su un carro, 
e la Verità mi guidò e mi condusse, 
mi fece passare crepacci c precipizi, 
mi salvò da scogli e da marosi. 

Essa fu per me un Aiuto della Redenzione, 

mi pose sulle braccia della Vita senza morte (Od. Sai. 38,1-3). 
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Fui portato in braccio come un bambino dalla madre 
e lui (il Signore) mi diede il latte, la rugiada del Signore. 

Per il suo dono io divenni adulto 

e trovai riposo nel suo Pleroma (se nella sua perfezione). 

E mentre Panima mia ascendeva distesi le mani, 
mi rivolsi direttamente alPAltissimo 
e fui da lui redento (Od. Sai 3 5,5-7). 

Evidentemente si usavano spesso anche i Salmi delPAntico 
Testamento, intesi come espressione della devozione gnostica 
per la redenzione. È noto che nella Pistis Sophia essi sono con¬ 
sapevolmente interpretati in riferimento alle vicende della So¬ 
phia (v. sopra, pp. 213 s.). Alcune preghiere si sono conservate 
anche dai testi di Nag Hammadi, soprattutto da quelli di ma¬ 
trice ermetica (NHC vi,6.7). 75 Queste preghiere vengono san¬ 
zionate da una istituzione divina. Si mette in rilievo che la pre¬ 
ghiera non rappresenta un comandamento esteriore, ma una 
necessità interiore delPlntelletto (voù$), utile per la sapienza e 
la conoscenza. «Preghiamo, figlio mio, il Padre del Tutto, in¬ 
sieme coi tuoi fratelli che sono miei figlioli, affinché egli con¬ 
ceda lo spirito della parola», dice Ermete, il Rivelatore, al fi¬ 
glio (Thot o Tat) prima di svelargli i segreti delPOgdoade (òy- 
Soà^) e dell'Enneade (èvveà<;) (NHC vi,6, 53,27-31). Sembra 
utile riportare qui due di queste preghiere. La prima contiene 
invocazioni misteriose attraverso le lettere dell'alfabeto, usan¬ 
za che noi conosciamo attraverso la pratica magica, e che dimo¬ 
stra quanto fosse facile il passaggio dall'una all'altra. Plotino 
riteneva particolarmente deplorevole che gli gnostici si rivol¬ 
gessero con «scongiuri» agli esseri superiori, per piegarli ai pro¬ 
pri scopi. In questa procedura, dice ancora Plotino, gli gnosti¬ 
ci sono soliti ricorrere a «formule adatte», a «melodie», a «ur¬ 
li», a «suoni rauchi e sibilanti» (Plot., Enn. 2,9,14). 


75. Cf. M. Krause - P. Labib, Gnostische und hermetische Schriften ; K.-W. Tròger, 
Die 6 . und 7. Schrift aus Nag Hammadi-Codex VI: ThLZ 98 (1973) 495-503. Le ver¬ 
sioni greca e latina di NHC vi,7 sono riprodotte in A.D. Nock - A.J. Festugière, 
Corpus Hermeticum 11, 353-358. Una sinossi dei due testi è ora disponibile nella nuo¬ 
va edizione della CGL, NHC V,2~) and VI> ed. D.M. Parrot (NHS 11) 378-387 ed 
anche inJ.-P. Mahé, Hermes en Haute-Égypte tomo I (BCNH 3) 160-167. 
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Innalzerò la lode nel mio cuore 
invocando la fine del Tutto, 

Porigine della causa della ricerca degli uomini, 
l’immortale guadagno (o: scoperta), 
il creatore della Luce e della Verità, 

il Seminatore della Parola (Xóyo<;), dell’amore (àydtTnr}) e della vita 
immortale. 

Una parola (Xóyo<;) nascosta non può parlare di te, Signore. 

Perciò il mio intelletto (voù;) ti loderà ogni giorno. 

Io sono l’organo del tuo Spirito (7tveù(xa), 

l’intelletto (voOc;) è il tuo stilo, 

ma la tua volontà mi suona come uno strumento. 

Mi vedo: ho ricevuto da te la forza, 
giacché il tuo amore ci ha fatti alzare... 

O grazia! Dopo tutto ciò ti ringrazio, 
cantando le tue lodi. 

Poiché ho ricevuto da te la Vita, 
quando mi rendesti saggio. 

Ti lodo, invoco il tuo nome 

che è nascosto dentro di me: 

a tu e e co eee cotoco ut cotocoto ooooo cototocoto uuuuuu 

tu co tu CO Cl) co co co tu cu co tu CO OJ tu co co tu co co co co 

Tu sei colui che sta insieme con lo Spirito. 

Canto a te le mie lodi con divina devozione» 

(NHC vi,6, 60,17-61,17). 

L’altra «preghiera che essi (Ermete e Thot) dissero» era nota 
già prima di Nag Hammadi nelle versioni greca e latina: 

Ti rendiamo grazie! Verso di te sono protesi ogni anima e il cuore. O no¬ 
me che non si nomina in vano, che è glorificato quando si nomina dio ed 
è lodato quando si nomina il Padre. 

Giacché a ciascuno e a tutti (arriva) la benevolenza del Padre, il suo a- 
more e il suo compiacimento. 

E se c’è un insegnamento dolce e schietto, allora esso ci dona l’intel¬ 
letto (voOc;), la parola (Xóyo$) e la conoscenza (yvàxTic;): 
l’intelletto per poterti capire, 
la parola per poterti spiegare, 
la conoscenza per poterti conoscere. 

Ci rallegrammo quando ricevemmo Luce mediante la tua conoscenza. 
Ci rallegriamo perché ci hai istruiti su di te. 

Ci rallegriamo perché mediante la tua conoscenza ci hai resi dèi, noi 
che siamo ancora nel corpo. 
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Il ringraziamento delFuomo che viene a te è uno soltanto: che ti cono¬ 
sciamo. 

Ti abbiamo conosciuto, o luce percepibile (spiritualmente). 

O Vita della Vita, ti abbiamo conosciuto. 

O grembo materno di ogni seme, ti abbiamo conosciuto. 

O grembo materno, tu che partorisci nella natura del Padre, ti abbia¬ 
mo conosciuto. 

O eterna continuità del Padre generante, così abbiamo onorato la tua 
bontà. 

Ti presentiamo un unico desiderio: desideriamo essere conservati nel¬ 
la conoscenza (yvcóa-u;). 

C*è un’unica conservazione alla quale aspiriamo: 

che non ci smarriamo in questa vita così fatta» 

(NHC vi,7, 63,33-65,7). 

Il testo continua aggiungendo che, dopo la preghiera, «si ba¬ 
ciarono a vicenda e andarono a consumare il loro cibo santo e 
incruento», cioè la cerimonia si concluse con un pasto rituale 
vegetariano (a differenza dei pasti dell'ambiente circostante do¬ 
ve si mangiavano le vittime sacrificali). 

La predicazione . Senza dubbio in questo «culto della paro¬ 
la» c'era spazio per prediche e lezioni di cui la letteratura gno¬ 
stica ha conservato molteplici esempi, anche se, naturalmente, 
non è sempre dimostrabile un loro uso nelPambito del culto. 
C'è comunque da supporre che le riunioni delle comunità of¬ 
frissero l'unica possibilità di reciproco ammaestramento e di 
scambio d'informazioni. Diversi testi collegano preghiere e in¬ 
ni con esposizioni dottrinali, presentando una panoramica dei 
mondi celesti attribuita alle capacità e alla benevolenza dell’au¬ 
tore, generalmente un personaggio leggendario. Così le Tre ste¬ 
le di Seth (NHC vii, 5) sono oggetto di una comunicazione di 
Dositeo, che le «ha viste e sentite» nel di là. «Spesso ho canta¬ 
to la lode insieme con le potenze (di lassù) e sono stato per¬ 
tanto ritenuto degno (di stare al cospetto) dell'immensurabile 
Grandezza». Questo è anche lo scopo dei tre inni didascalici 
che vengono trasmessi alla comunità. La recitazione serve per 
immergersi, o meglio per esaltarsi alle sfere superiori. Molti 
degli scritti che ci sono pervenuti perseguono le medesime fi- 
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nalità: «Se pregate troverete riposo, perché avrete lasciato alle 
spalle la fatica e il mal di cuore», si legge nel Libro di Tomma¬ 
so (NHC 11,7, 145,10-12). 

Culto delle immagini e arte commemorativa . A quanto pa¬ 
re, alcuni gnostici hanno anche praticato il culto delle immagi¬ 
ni e hanno persino posseduto statuette di divinità, simili a cer¬ 
ti reperti archeologici di culti misterici. Nel succitato scritto 
ermetico senza titolo (NHC vi,6: L'Ogdoade e l'Enneade) si 
può forse cogliere un riferimento proprio a tale aspetto: «Il dio 
invisibile, cui si parla in silenzio, la cui immagine (etxcov) viene 
mossa quando se ne ha cura, e viene curata (quando la si muo¬ 
ve)» (NHC vi,6, 56,10-14). Tra le altre cose, Ireneo attribuisce 
ai Simoniani anche quanto segue: «Essi posseggono un’imma¬ 
gine (eixcov, imago) di Simone, che ritrae lui con l’aspetto di 
Zeus ed Elena (la sua compagna) con l’aspetto di Minerva, e li 
invocano» (Adv. Haer. 1,23,4). Sempre Ireneo racconta qualco¬ 
sa del genere anche per i Carpocraziani: 

Anch’essi posseggono immagini, alcune dipinte, altre fatte con materiali 
diversi e sostengono che ai tempi in cui Gesù dimorò tra gli uomini Pi¬ 
lato fece fare un’immagine di Cristo. Essi inghirlandano queste immagini 
e le espongono insieme con quelle dei filosofi di questo mondo, cioè con 
l’immagine di Pitagora, di Platone, di Aristotele e degli altri. Il modo della 
loro venerazione è simile a quello in uso tra i pagani (Adv. Haer. 1,25,6). 

Non è purtroppo possibile esaminare più approfonditamente 
queste perentorie affermazioni, ma è dimostrato che anche i 
Manichei usavano esporre immagini dei loro maestri durante 
le cerimonie liturgiche e sono giunte fino a noi le loro pitture 
murali dei santuari dell’Asia Centrale (vm secolo; v. taw. 24 e 
iv). Persino le sinagoghe, come hanno mostrato recenti sco¬ 
perte archeologiche, erano ornate con dipinti murali e mosaici 
e i cristiani hanno seguito fin dall’inizio tale usanza per i loro 
luoghi di riunione, come ad esempio le catacombe. Gli gno¬ 
stici non fanno eccezione. Senza dubbio essi non hanno vene¬ 
rato né le statue né i quadri in quanto tali, ma li hanno consi¬ 
derati simboli e immagini commemorative. 
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I cinque sigilli. Altre cerimonie che hanno avuto una parte 
di rilievo nella vita delle comunità sono i battesimi e i lavacri o 
lustrazioni, le unzioni con olio (i cosiddetti «sigilli»), i ban¬ 
chetti liturgici (come reucaristia), i riti funebri (per l’ascesa del¬ 
l’anima) più alcune usanze tipiche, a quanto si può sapere, so¬ 
lo di particolari gruppi. Brevi preghiere liturgiche, che si riferi¬ 
scono all’unzione, al battesimo e all’eucaristia, sono contenute 
nelle appendici del cosiddetto Trattato Valentiniano (NHC xi, 
2, 40-44). Soprattutto presso i Valentiniani, ma non solo, si ac¬ 
cenna variamente a «cinque sigilli»: si tratta, evidentemente, di 
cinque cerimonie che comprendono, stando almeno al Vange¬ 
lo di Filippo (NHC 11,3), battesimo, unzione, eucaristia, reden¬ 
zione (à7ioXÙTpco<Ti<;) e camera nuziale (vup^eiov). 76 Si passa ora 
a una loro breve presentazione. 

Battesimo e lavacri . Per cominciare, i riti d’acqua. Fatta ec¬ 
cezione per i Mandei, presso i quali occupano una posizione 
centrale, questi riti non s’incontrano frequentemente nei testi 
e soprattutto mancano informazioni precise circa la loro ese¬ 
cuzione. Immersioni in «acqua viva», cioè corrente, sono state 
evidentemente la regola, ma non mancavano né le aspersioni 
né le infusioni. Benché la maggior parte delle testimonianze ap¬ 
partenga all’ambito della gnosi cristiana e presupponga, per¬ 
tanto, il battesimo cristiano, ci sono indicazioni che cerimonie 
legate all’acqua erano celebrate nelle comunità gnostiche anche 
indipendentemente dal cristianesimo, e derivavano dai riti di 
purificazione giudaici, soprattutto di origine settaria. Le sette 
battiste giudaiche hanno avuto evidentemente una certa affini¬ 
tà coi movimenti gnostici. È tale matrice che spiega al meglio 
una serie di caratteristiche, che sono state collegate all’idea di 
un battesimo d’acqua: la necessità della purificazione (per po¬ 
ter entrare nel Pleroma) (v. sopra, pp. 249 s.) e l’idea dell’inizia¬ 
zione ai segreti della sapienza gnostica. Alcuni gruppi (valen¬ 
tiniani) hanno praticato una particolare cerimonia di redenzio¬ 
ne per mezzo di un battesimo d’acqua e hanno battezzato i mo- 

76. Cf. gli studi di H.-G. Gaffron, Studien zum koptischen Philippusevangelium. 
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ribondi (v. sotto, p. 306). Il battesimo è stato inoltre usato an¬ 
che come cerimonia d’ingresso nella comunità. Scrive Ippolito: 

Secondo loro (i Naasseni) la promessa del bagno (se. il battesimo) non è 
altro che Pintroduzione nella gioia imperitura di colui che secondo loro 
viene lavato con acqua viva e unto con un unguento ineffabile 

( R *f 5 »7.i9)- 

Anche per i Sethiani il battesimo e «il calice d’acqua viva» so¬ 
no mezzi per partecipare alPimmortalità (Hipp., Ref 5,19,21). 
È questo aspetto che è sempre stato alla base della concezione 
gnostica del battesimo, non l’idea della remissione dei peccati. 
Quest’ultima viene attribuita con disprezzo al battesimo «psi¬ 
chico» del Gesù terreno, contrapposto al battesimo «pneuma¬ 
tico» del Cristo disceso in lui (Iren., Adv. Haer. 1,21,2). Le te¬ 
stimonianze più complete e particolareggiate sono quelle va- 
lentiniane. Come il battesimo di Gesù significa la discesa dello 
Spirito-Cristo su lui, così il battesimo dello gnostico è un atto 
che gli comunica lo Spirito (7iveù|j.a) dell’immortalità, la reden¬ 
zione, la risurrezione, rendendolo in questa maniera un pneu¬ 
matico. Col battesimo lo gnostico riceve la veste d’immortali¬ 
tà ovvero «PUomo perfetto» (se Cristo). Una formula battesi¬ 
male recita: 

Nel nome dello sconosciuto Padre del Tutto, della Verità, madre di tut¬ 
ti, di colui che scese in Gesù (= Cristo), per Punione, la redenzione (a7to- 
Xórpcoo-ic;) e la comunione delle potenze (Iren., Adv. Haer . 1,21,3). 

Il Vangelo di Filippo ha usato alcune espressioni e immagini 
molto efficaci per spiegare il senso del battesimo: 

L'acqua viva è un corpo. È bene che indossiamo l'uomo vivo. Perciò quan¬ 
do lui (lo gnostico) viene e scende nell'acqua, ha cura di spogliarsi, per po¬ 
ter poi rivestirsi di quello (se. dell'uomo vivo) (NHC 11,3, 75[123],21-25). 

Il gioco di parole possibile in greco tra (3a7rri^eiv (battezzare) 
e {3(X7tT£tv (tingere) permette questa similitudine: 

Dio è un tintore. Come le buone tinte, che si dicono «vere», muoiono con 
gli oggetti che sono stati tinti con esse, così succede a coloro che dio ha 
tinto: poiché le sue tinte sono immortali, anche quelli (che sono stati tin¬ 
ti) divengono immortali in virtù delle sue tinte. Ma dio battezza con ac¬ 
qua quelli che battezza (NHC 11,3, 61 [ 109], 12-20). 
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Grazie allo Spirito che gli è stato conferito (se. la tinta con cui 
è stato tinto), il battezzato è quindi immortale, al contrario del¬ 
le stoffe che si logorano e le cui tinte sbiadiscono. La medesi¬ 
ma immagine ritorna due pagine dopo in un passo della leggen¬ 
da di Gesù: 

Il Signore entrò nella tintoria di Levi (il discepolo). Prese settantadue tin¬ 
te e le gettò nel calderone tintorio. Poi tirò fuori (le stoffe) tutte bianche, 
e disse: «Così (anche) il Figlio delPUomo è venuto [come] tintore» 

(NHC 11,3, 63[i ii],25-30). 

Il bianco, quale colore della vita e della luce, è simbolo dell’im- 
mortalità che Cristo comunica agli uomini. Sulla medesima li¬ 
nea si colloca l’opinione del valentiniano Teodoto che riferisce 
il battesimo per i morti del Nuovo Testamento (/ Cor. 15,29) 
a un battesimo celeste degli angeli con valore prefigurativo: 

«Coloro che si fanno battezzare... per i morti» sono gli angeli che si fan¬ 
no battezzare per noi (noi mortali siamo come cadaveri), affinché anche 
noi, avendo il nome (di battesimo), non veniamo fermati (durante l’asce¬ 
sa) e il Limite (opoi;) non c’impedisca di entrare nel Pleroma (Clem. Al., 
Exc. ex Theod. 22,4). 

L'unzione . Nella gnosi l’unzione è più ampiamente attestata 
del battesimo, anzi, in alcuni testi è considerata addirittura più 
importante, anche se per lo più resta collegata con la cerimo¬ 
nia battesimale (unzione prima o dopo il battesimo). Quest’as¬ 
sociazione di battesimo e unzione si impose universalmente 
nel cristianesimo solo nel corso del 11 secolo, e in questa circo¬ 
stanza ci si richiamava solitamente al nome stesso di Cristo, 
l’Unto. La diffusione dell’unzione fu però anche favorita dalle 
sue implicazioni magiche: l’olio usato per l’unzione scacciava i 
demoni e proteggeva dalle loro incursioni; di conseguenza gua¬ 
riva e teneva lontani i «mali» e dell’anima e del corpo. Per que¬ 
sto motivo l’esorcismo veniva praticato sotto forma di unzio¬ 
ne. I testi magici antichi offrono gran copia di testimonianze 
per quest’uso dell’olio. Spesso l’unzione veniva considerata co¬ 
me l’imposizione di un «sigillo» (l’olio), che serviva sia come 
protezione sia come dichiarazione di proprietà: in questa ma- 
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niera la divinità manifestava, mediante i sacerdoti, la sua si¬ 
gnoria sui fedeli che passavano sotto la sua protezione. Ritro¬ 
viamo tutti questi significati anche nella gnosi, dove, comun¬ 
que, in primo piano stava l’idea della Redenzione, il dono del- 
Pimmortalità trasmessa dalPunzione. In questo contesto, ci si 
rifaceva alPOlivo paradisiaco che, simbolo della Vita, rappre¬ 
sentava Porigine delPolio delPunzione (v. sopra, pp. 158 s.). Se¬ 
condo Celso, gli gnostici ofiti possedevano un «sigillo» che ren¬ 
deva colui che lo riceveva Figlio del Padre, mentre chi veniva 
così segnato rispondeva con la formula: «Sono unto col bian¬ 
co unguento dell’Albero della Vita» (Orig., Cels . 6,27). Il Van¬ 
gelo di Filippo dice la medesima cosa: 

Ma PAlbero della Vita è al centro del paradiso insieme con l’Olivo, dal 
quale proviene Polio delPunzione per mezzo di esso [è nata] la 

risurrezione (NHC 11,3, 73[i2i],15-19). 

Sempre in questo trattato il significato delPunzione viene pre¬ 
cisato ulteriormente: 

L’unzione (xpìo-{jia) è superiore al battesimo. Infatti è per quest’olio che 
siamo chiamati «gli unti» (se cristiani), non per il battesimo. Anche Cri¬ 
sto fu chiamato così a causa delPunzione, giacché il Padre unse il Figlio, 
poi il Figlio unse gli apostoli e gli apostoli unsero noi. (Perciò) chi è sta¬ 
to unto possiede il Tutto: possiede la risurrezione, la Luce, la Croce, lo 
Spirito santo... (NHC 11,3, 74[i22],12-21). 

L’unzione potè così divenire il fulcro di una specifica «ceri¬ 
monia di Redenzione» per i «perfetti» che, come riferisce Ire¬ 
neo, spodestò persino il battesimo: 

Alcuni (i Valentiniani?) dicono tuttavia che sia superfluo condurre (i neo¬ 
fiti) all’acqua (per battezzarli); invece di far ciò, essi mischiano insieme 
olio e acqua e, pronunciando alcune formule, versano questa emulsione... 
sul capo dell’iniziando e questa sarebbe la Redenzione. Per l’unzione pos¬ 
sono usare inoltre anche un balsamo (Adv. Haer. 1,21,4). 

A un rito simile vengono sottoposti anche i moribondi, una 
sorta di «estrema unzione» di cui si parlerà più avanti (v. sot¬ 
to, pp. 306 s.). L’importanza dell’unzione si esprime anche nella 
funzione escatologica attribuita a tale atto: l’unzione non vie- 



ne ricevuta solo nel mondo di là come segno della Liberazione 
definitiva (NHC 11,3, 8j[i 33],24-28; Od. Sai. 36,6), ma serve 
anche a proteggere l’anima durante l’ascesa. In alcuni testi, ad 
esempio nella Pistis Sophia e nei due Libri di Jeu , l’«unguento 
spirituale» è un presupposto per poter entrare nel Pleroma, e 
questo è considerato «il sommo mistero». 

I riti dell'unzione . Purtroppo non si sa esattamente come si 
svolgesse la cerimonia dell’unzione; tutto quel che sappiamo è 
che generalmente si ungevano il capo e la fronte, talvolta fa¬ 
cendo un segno della croce, come nella chiesa cristiana. È pos¬ 
sibile che fosse praticata anche un’unzione di tutto il corpo. 
Gli apocrifi degli Atti di Tommaso conservano preghiere e in¬ 
vocazioni usate durante la cerimonia, mentre al rito stesso, pra¬ 
ticato prima del battesimo, viene riconosciuta una grandissima 
importanza. In questo libro si racconta così l’unzione di una 
donna d’alto rango alla corte di un re indiano: 

Migdonia stava in piedi, a capo scoperto, davanti all’apostolo. Egli alzò 
in alto l’olio e lo versò sul capo di lei dicendo: «Santo olio, datoci per la 
santificazione, segreto nascosto, in cui ci è stata mostrata la croce, tu sei 
colui che dispiega le membra nascoste (*c. il seme di Luce). Tu sei colui 
che umilia le opere dure. Tu sei colui che rivela i tesori celati. Tu sei il ram¬ 
pollo del Bene. Venga la tua potenza. Scenda essa sulla tua serva Migdo¬ 
nia e la salvi mediante (quest’unzione)» ( Act. Thom. 121). 

Segue poi il battesimo in una fonte d’acqua e un pasto con pa¬ 
ne e acqua. 

II sacro pasto . Anche se relativamente rare, si trovano nei 
testi notizie di un «pasto sacro» simile a quello ricordato so¬ 
pra, pasto che è o un’imitazione o una continuazione dell’eu¬ 
caristia («pasto di ringraziamento») cristiana oppure che ripren¬ 
de più antiche usanze e concezioni dei pasti sacri dall’ambien¬ 
te circostante. Si è già menzionato (v. sopra, p. 294) il «sacro e 
incruento cibo» degli scritti ermetici. Da questa notizia si può 
già dedurre che la gnosi rifiutava i pasti sacrificali cruenti dei 
culti tradizionali. Negli scritti tardognostici del gruppo della 
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Pistis Sopbia il concetto di «sacrificio» viene inteso nel senso 
di un rito misterico, che serve alla remissione dei peccati e alla 
purificazione: questa cerimonia prevedeva l’uso di vino, acqua, 
pane, suffumigi, erbe e piante ( Pist. Soph. 142; 2 Jeu 45-47). 
Lo svolgimento pratico di questa cerimonia rimane comunque 
dubbio, giacché si mette in risalto soprattutto il suo valore sim¬ 
bolico, evidente anche nelPuso metaforico di «battesimo» e «si¬ 
gillo». Si hanno invece informazioni decisamente migliori e 
più complete per quanto riguarda l’assunzione di pane e acqua 
alla conclusione del battesimo d’acqua presso i Mandei (v. sot¬ 
to, pp. 448 s.). La predilezione per l’acqua al posto del vino è at¬ 
testata in varie comunità eretiche del primo cristianesimo e de¬ 
riva soprattutto da concezioni encratitiche (rifiuto di sostanze 
inebrianti). Nella gnosi potrebbe aver avuto un suo peso an¬ 
che l’idea dell’«acqua della Vita» come simbolo della conoscen¬ 
za illuminante, idea che si sarebbe tradotta in un rito di assun¬ 
zione di acqua. 

La cerimonia dell y eucaristia. È ancora una volta il Vangelo 
di Filippo che dà notizie, sia pur brevi, circa l’uso gnostico va- 
lentiniano dell’eucaristia. Come nella chiesa ufficiale, essa con¬ 
siste nel «pane e calice». Il significato attribuito al rito sembra, 
esteriormente, quello cristiano, ma nel contesto è chiaramente 
interpretato in una prospettiva gnostica: 

Il calice della preghiera (di ringraziamento, se. eucaristia) contiene vino 
e acqua, (miscela) che serve come simbolo (tu7to^) del sangue, sul quale 
si rendono grazie ed esso è pieno dello Spirito santo - e questo appar¬ 
tiene pienamente all’Uomo perfetto. Quando beviamo questo (calice) 
facciamo nostro l’Uomo perfetto» (NHC 11,3, 75[ 123], 14-21). 

Egli (Gesù) disse quel giorno celebrando l’eucaristia: «Tu, che hai uni¬ 
to il Perfetto, la Luce, con lo Spirito santo, unisci gli angeli anche con 
noi, le immagini» (NHC 11,3, 58(406],io-14). 

L’eucaristia anticipa, quindi, l’unione dello gnostico con il suo 
«angelo-archetipo», realizza l’unità originaria del Pleroma. La 
«carne» e il «sangue» di Cristo, così come li raffigura la cena, 
rappresentano per lo gnostico la sizigia celeste dei due eoni Pa- 
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rola (Xóyoc;) e Spirito santo: «Chi ha ricevuto questi ha cibo, be¬ 
vanda e vestito» (NHC 11,3, 57 [io 5],3-8). Ciò significa che chi 
ha ricevuto l’eucaristia possiede la perfezione e la vita eterna. 

È ancora una volta Ireneo che permette di dare un’occhiata 
ad una celebrazione gnostica delPeucaristia: si tratta di un rito 
certamente notevole e quanto mai singolare, raccontato nel 
contesto di una notizia riguardante il valentiniano Marco (Iren., 
Adv. Haer. 1,13,2). Naturalmente l’attendibilità della narrazio¬ 
ne d’Ireneo è quella di sempre e, pertanto, non si può essere 
sicuri dell’esattezza di tutti i particolari. 

Egli (Marco) fa credere di pronunciare il rendimento di grazie su un ca¬ 
lice, nel quale è stato miscelato il vino, e tirando alla lunga la formula 
dell’invocazione (eTttT]X-r)<nO, e gli fa in modo che esso (il calice) appaia 
rosso purpureo; così si immagina che la Grazia (^àpt^), che appartiene 
alla sfera che sta sopra tutti, versi il proprio sangue in quel calice in virtù 
della sua invocazione, e i presenti muoiono dalla voglia di assaggiare quel¬ 
la bevanda, affinché la Grazia invocata da questo mago possa discendere 
anche in loro. Un’altra volta dà a donne calici con la miscela di vino e le 
esorta a pronunciare il rendimento di grazie in sua presenza. Non appe¬ 
na ciò è avvenuto, egli tira fuori un altro calice, molto più grande di quel¬ 
lo sul quale la traviata aveva pronunciato il rendimento di grazie, avvici¬ 
na i due calici e versa il vino dal calice più piccolo, sul quale la donna ave¬ 
va pronunciato il rendimento di grazie, in quello più grande che aveva 
tirato fuori dopo..., dicendo al contempo queste parole: «La Grazia (^à- 
piO preesistente a tutto, incomprensibile e ineffabile, riempia il tuo uo¬ 
mo intcriore e faccia aumentare in te la conoscenza (yvcIxtis) di lei, semi¬ 
nando il granello di senape nella buona terra» (cf. Mt . 13,31 s.). Dicendo 
queste cose e confondendo la sventurata, egli appare come un taumatur¬ 
go, poiché è riuscito a riempire il calice maggiore col calice minore così 
tanto da farlo traboccare... 

Evidentemente con questa cerimonia si è in presenza di un 
adattamento delle idee gnostiche, come l’invocazione per la di¬ 
scesa della Grazia (un eone gnostico), affinché rinforzi l’«uo- 
mo interiore», alla cerimonia eucaristica cristiana. Probabil¬ 
mente, oltre a tutto questo, Marco doveva essere particolar¬ 
mente interessato a dimostrare le proprie capacità sovrumane, 
di cui l’ingegnoso gnostico amava vantarsi, davanti alla platea, 
soprattutto femminile, dei suoi seguaci. Oggi, evidentemente, 
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non si è più in grado di verificare se, dietro simili giochi di pre¬ 
stigio, si nascondesse una truffa ben studiata. 

Preghiere eucaristiche di questo genere, simili a quelle pro¬ 
nunciate da Marco, si trovano anche in altri ambienti vicini a 
quelli gnostici. Nei già ricordati Atti di Tommaso , Papostolo 
Tommaso pronuncia la seguente epiclesi sul «pane della bene¬ 
dizione»: 

(Vieni, dono dell’Altissimo.) Vieni, misericordia perfetta. Vieni, comunio¬ 
ne con l’elemento maschile. (Vieni, santa (potenza) dello Spirito.) Vieni, 
conoscitrice dei segreti dell’Eletto, vieni, partecipatrice a tutte le lotte 
del nobile Atleta. (Vieni, tesoro della Gloria. Vieni, prediletta della mi¬ 
sericordia dell’Altissimo.) Vieni, quiete, tu che riveli le opere potenti del¬ 
la somma Grandezza. Vieni, svelatrice del segreto e manifestatrice del mi¬ 
stero. Vieni, santa colomba, tu che partoristi i due gemelli. Vieni, Madre 
nascosta, vieni tu che sei rivelata dalle tue opere e doni gioia e riposo a 
coloro che sono uniti a te. Vieni e partecipa con noi a questa eucaristia, 
che celebriamo nel tuo nome, e al banchetto d’amore (aYamq) al quale 
noi siamo convenuti su tuo invito (Act. Thom. 50). 

Oggetto dell’invocazione è la divina Origine nella sua mani¬ 
festazione femminile, Principio degli eoni e attiva nello Spirito 
(7iveu|j.a). È una figura della Sophia, come la si è già incontrata, 
quella che viene qui invocata perché partecipi al solenne ban¬ 
chetto liturgico, come una dea negli antichi banchetti sacrifi¬ 
cali. I «due gemelli» menzionati nell’epiclesi sembrano rappre¬ 
sentare un riferimento al rapporto tra Archetipo celeste e co¬ 
pia terrena nel mito dell’Anima. 

Nuove cerimonie gnostiche. Nel culto gnostico s’incontrano 
quindi, spesso strettamente congiunte, antiche e nuove ceri¬ 
monie. Tra le cerimonie originali, nuove in senso stretto, van¬ 
no noverati molti riti, che sono comprensibili soltanto in una 
prospettiva squisitamente gnostica e che esulano dall’ambito 
della normale prassi liturgica della chiesa. In questa categoria 
ricadono soprattutto le cerimonie funebri coi relativi riti della 
redenzione o della perfezione dei Valentiniani e poi un «culto 
dello Sperma» e un «culto del Serpente» presso alcuni gruppi 
marginali. 
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Il sacramento della Redenzione (à7ioXuTpajCTi<;). Esaminando 
i diversi modi di intendere l’ascesa dell’anima abbiamo già 
avuto modo di sottolineare come gli gnostici non si affidino 
soltanto alla pura, astratta «conoscenza» per ottenere la sospi¬ 
rata redenzione, ma ricorrano anche al altri e molteplici mezzi 
che diano loro la garanzia di raggiungere l’obiettivo. In alcune 
correnti gnostiche, probabilmente a cominciare da quella del 
discepolo di Valentino, Marco, si è pertanto passati anche a ce¬ 
lebrare la Redenzione (aTioXuTpùja^) come azione rituale, tra¬ 
sformandola in un vero e proprio sacramento. 

L’atto intellettuale appariva troppo poco concreto, forse anche abbastan¬ 
za sicuro. L’aspetto concreto, il gesto, il segno, l’atto, le parole e le for¬ 
mule, questo sì che dava una chiara assicurazione di salvezza. 77 

Probabilmente questo sviluppo è stato anche favorito dal de¬ 
siderio di vivere un’esperienza, di attualizzare in modo visibi¬ 
le la salvezza, come del resto, nel medesimo periodo, anche il 
culto cristiano tendeva a evolversi nella direzione di una ceri¬ 
monia misterica. In un capitolo della sua opera antignostica 
dedicato proprio a questo tema, Ireneo elenca tutta una serie 
di forme in cui la cerimonia dell’à7ioXuTpcoa^ veniva celebra¬ 
ta. L’eresiologo riporta così la posizione dei suoi avversari: 

Questa cerimonia sarebbe necessaria per coloro che hanno ricevuto la 
perfetta conoscenza (yvtjjutq), per poter rinascere nella Potenza supre¬ 
ma. Infatti, non sarebbe possibile entrare altrimenti nel Pleroma, poiché 
è soltanto essa che può far scendere nella profondità della Profondità 
(cioè del Principio divino) (Adv. Haer. 1,21,2). 

Mentre presso alcuni questa cerimonia viene celebrata come 
battesimo, e precisamente come battesimo pneumatico con¬ 
trapposto a quello meramente psichico del Gesù terreno, pres¬ 
so altri ha la forma di rito dell’unzione (v. sopra, pp. 298 ss.) 
(\ren., Adv. Haer. 1,21,2-3), cui vengono sottoposti anche i mo¬ 
ribondi (Iren., Adv. Haer. 1,21,5). I^neo ha riportato alcune 
delle formule usate in queste cerimonie, ma si vede che non le 
ha capite bene, soprattutto le due tramandate in lingua semiti- 


77. H.-G. Gaffron, op. cit. y 198. 
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co-aramaica. Senza dubbio queste servivano, come nota pron¬ 
tamente l’eresiologo, «a stupire e confondere ancor più gli ini¬ 
ziandi» (questo espediente di usare formule in lingue strane e 
incomprensibili ci è noto dai testi magici), ma segnalano anche 
che si è in presenza di materiale liturgico antico, un fatto altri¬ 
menti abbastanza raro. Come oggi si sa, la traduzione greca di 
questi testi offerta da Ireneo lascia molto a desiderare, ma an¬ 
che gli studiosi moderni non sono riusciti a chiarire tutti i pun¬ 
ti oscuri. 78 La prima di queste formule, evidentemente una for¬ 
mula battesimale, recita più o meno così: 

Nel nome di Achamoth (= la Sapienza), immergiti! La Vita, la Luce che 
viene emanata, lo Spirito della Verità sia con la tua redenzione! 

La seconda viene definita «formula della restaurazione (àrroxa- 
TaaTaai^)» e sembra dovesse venire recitata dall’iniziato (e non 
dall’iniziando, come riporta Ireneo): 

Io sono unto e (perciò) sono redento, la mia anima è redenta da ogni eo- 
ne mediante il nome di Iao, che ha redento se stesso, e mediante Gesù di 
Nazaret. 

Le stesse cose dice la successiva formula in greco: 

Io sono reso forte e redento, e io redimo la mia anima da questo eone e 
da tutto ciò che gli è connesso, nel nome di Iao, che ha redento la pro¬ 
pria anima (= se stesso) per la redenzione (àTroXÓTpaxrt^) in Cristo, il Vi¬ 
vente. 

I presenti rispondono: 

Pace sia con tutti coloro su cui riposa questo nome. 

Fatto ciò, ungono l’iniziato con olio profumato perché questo balsa¬ 
mo odoroso ((A'jpov) deve essere immagine del profumo che deve aleggia¬ 
re su tutti. 

Si tratta quindi di un culto comunitario con responsorio e ce¬ 
lebrazione di un battesimo o di un’unzione, oppure di entram¬ 
bi i riti insieme. 


78. A tutt'oggi le interpretazioni migliori sono quelle di G. Hoffmann: ZNW 4 (1903) 
298 e H. Gressmann: ZNW 16 (1915) 193. 
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Il sacramento dell'estrema unzione. L’amministrazione di 
questo rito della Redenzione anche ai moribondi, come riferi¬ 
sce Ireneo nel medesimo capitolo (Adv. Haer. 1,21,5), ai quali 
si versa sul capo «olio e acqua», mentre si pronunciano le for¬ 
mule invocatone suddette, ha come effetto che «essi diventino 
intangibili e invisibili agli arconti e alle potenze (ultraterrene) 
e il loro Uomo interiore s’innalzi sopra le realtà invisibili, men¬ 
tre i loro corpi rimangono nel mondo creato e l’anima viene 
abbandonata al Demiurgo». Al moribondo vengono consegna¬ 
te le note parole d’ordine, che gli permetteranno di superare 
senza problemi la barriera degli arconti, parole d’ordine che ora 
sono confermate anche da un testo di Nag Hammadi (v. sopra, 
p. 234). Superati i pericoli, «egli entra nella sua proprietà, sfi¬ 
landosi le catene, cioè l’anima». Una «messa dei defunti» come 
quella ora descritta era evidentemente praticata da molte co¬ 
munità gnostiche. Noi la conosciamo soprattutto grazie alla 
«cerimonia dell’ascensione» e ai complessi cerimoniali dei ban¬ 
chetti funebri dei Mandei (v. sotto, p. 450). I canti, le preghie¬ 
re e gli inni recitati o cantati in quest’occasione costituiscono 
un vero e proprio genere letterario, di cui si hanno ampie testi¬ 
monianze nel salterio mandaico e in alcuni testi di Nag Ham¬ 
madi (ad es. nella Seconda Apocalisse di Giacomo ). 79 

Negli Atti di Tommaso , Tommaso recita questa preghiera 
prima di venire giustiziato: 

Mio Signore e mio Dio, 

mia speranza e mio redentore, 

mio condottiero e mia guida in tutti i paesi! 

Sii tu con tutti coloro che ti servono, 
e guida me, che oggi vengo a te! 

Nessuno deve prendere la mia anima, 
che io ti ho consegnata. 

Non mi devono vedere i doganieri 
e i gabellieri non mi devono fermare. 

79. Sull’argomento cf. W.-P. Funk, Die zweite Apokalypse des Jakobus aus Nag-Ham- 
madi-Codex V, 21 1 ss. (la preghiera di Giacomo in punto di morte: NHC v,4, 62,16- 
63,29). Per i problemi relativi alla Seconda Apocalisse di Giacomo cf. P. Nagel, Studia 
Coptica , 147-158. Per il testo cf. ora le edizioni di C.W. Hedrik in CGL (NHS 11) 
ed. D.M. Parrot, 144-147 e A. Veilleux (BCNH 17) 154-157. 



II serpente (del mondo) non mi deve vedere 
e la genia dei draghi non mi deve soffiare addosso. 

Ecco, Signore, ho compiuto la tua opera 
ho adempiuto il tuo comandamento. 

Sono diventato uno schiavo, 
perciò oggi ottengo la libertà. 

Ora tu rendila perfetta, 
tu che me l’hai data. 

Dico questo non come chi dubita, 

ma perché sentano coloro che devono sentire (Act. Tbom. 167). 

La cerimonia della Camera nuziale . Secondo quanto riferi¬ 
sce Ireneo, 

alcuni di loro (i Valentiniani) preparano una Camera nuziale e compio¬ 
no su coloro che si fanno iniziare (o: rendere perfetti) un rito d’inizia¬ 
zione misterica (piKrcaYtoYta) (collegato) con alcune formule, e chiama¬ 
no ciò che essi fanno un «matrimonio spirituale» a imitazione delle cop¬ 
pie superiori (au^uYtat, sizigie)» (Iren., Adv. Haer. 1,21,3). 

Questa cerimonia della Camera nuziale doveva essere anch’es- 
sa una forma di rito della Redenzione, come sembra si possa 
oggi dedurre dalle notizie fornite dal Vangelo di Filippo , pro¬ 
babilmente addirittura una sorta di sacramento dei moribondi, 
con unzione e recitazione di formule e preghiere. 80 Questa ce¬ 
rimonia è considerata «il più sacro dei sacri riti», superiore a 
tutti gli altri sacramenti (NHC 11,3, 6 $[i 17], 14-28; 74(^122],36- 
75[i23],2). Lo scopo di questo rito era evidentemente Pantici- 
pazione e Pappropriazione sacramentale delPunione escatolo¬ 
gica col Pleroma, rappresentato come una camera nuziale (v. 
sopra, p. 247), ma non attraverso un atto sessuale né una ceri¬ 
monia del bacio, come spesso è stato ipotizzato. Ireneo non 
riferisce nulla del genere; inoltre, questo sarebbe in contraddi¬ 
zione col carattere pneumatico di queste «nozze». I testi con¬ 
trappongono espressamente matrimonio terreno e matrimo¬ 
nio sovraterreno, chiamando quest’ultimo «nozze incontami¬ 
nate» (NHC 11,3, 8i[i29],34-82[i3o],26). L’ideologia a monte 
di questa cerimonia è stata correttamente riportata da Ireneo: 

80. Sulla questione cf. soprattutto H.-G. Gaffron, Studien zum koptischen Philippus - 
evangelium , 185-219. 
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la perfezione celeste viene rappresentata (soprattutto presso i 
Valentiniani) come unità di maschio e femmina ed espressa col 
concetto delle sizigie (coppie) divine. Poiché il mondo e la ca¬ 
duta dell’anima furono originati dalla distruzione di questa uni¬ 
tà, così come viene drammatizzata nel mito della Sophia, il ri¬ 
torno dell’anima all’abbraccio del compagno di coppia o del¬ 
l’immagine primordiale, così come avviene prefigurativamente 
per la Sophia, rappresenta l’avvenimento escatologico decisivo. 
Il sacramento della Camera nuziale è, conformemente, una per¬ 
fetta rappresentazione dell’idea pleromatica dell’unità di ciò che 
è separato. I pneumatici ovvero gli gnostici vengono conside¬ 
rati come spose degli angeli e la loro entrata nel mondo di là co¬ 
me un banchetto nuziale «che è comune a tutti i salvati, finché 
divengano tutti uguali e si conoscano a vicenda» (Clem. Al., 
Exc. ex Theod. 63,2). 

I pneumatici depongono la propria anima e come la Madre riceve il pro¬ 
prio sposo, così anche loro ricevono ciascuno il proprio sposo angelico, 
poi entrano nella Camera nuziale alPinterno del Limite (pleromatico: 
opo^) e giungono al cospetto del Padre e sono diventati coni spirituali, (e 
vanno) allo sposalizio spirituale ed eterno della sizigia (Clem. Al., Exc 
ex Theod. 64,1) (cf. l’epigrafe tombale di Flavia Sophe sopra, p. 278). 

Il Vangelo di Filippo considera questo stato escatologico co¬ 
me chiaramente dipendente dall’esecuzione terrena della Ca¬ 
mera nuziale, un rito che evidentemente aveva lo scopo di ga¬ 
rantire un’ascesa sicura: 

Coloro che hanno indossato la Luce perfetta - ecco, le potenze (sovra- 
terrene) non li vedono né possono afferrarli. Ma ci si riveste di questa 
Luce nel Mistero, nel Congiungimento (NHC 11,3, /o[ 118],5-9). 

E ancora: 

Se qualcuno diviene figlio della Camera nuziale, allora riceverà la Luce. 
Ma se qualcuno non la riceve, finché si trova in questi luoghi (jc. sulla ter¬ 
ra), non potrà neanche essere ricevuto nell’altro luogo (se il Pleroma). 
Chi riceverà quella Luce (nella Camera nuziale), non sarà né visto né fer¬ 
mato (durante la sua ascesa) (NHC 11,3, 86[ 134],4~9). 

In un’esposizione assolutamente fondamentale per la concezio¬ 
ne sacramentale della gnosi, questo trattato cerca di chiarire lo 
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stretto rapporto esistente tra il carattere simbolico delle opera¬ 
zioni terrene (anche rituali) («forme» e «immagini») e la rea¬ 
lizzazione ultraterrena («nuova nascita», «risurrezione», «rein¬ 
tegrazione»): 

La Verità non scese nuda sulla terra, ma venne in segni (tipi) e immagini. 
Il mondo non la riceverà in alcun altro modo. C'è una Rinascita e un'im¬ 
magine della Rinascita. È veramente necessario rinascere mediante Pim- 
maginc. Che cos'è la Risurrezione e la sua immagine? È necessario ri¬ 
sorgere mediante Pimmagine. È necessario che lo Sposo (sic invece di Ca¬ 
mera nuziale) insieme con Pimmagine mediante Pimmagine entri nella 
Verità: questa è la Reintegrazione (pleromatica: ànoxa'zàaiamc) 

(NHC 11,3, 67[iij],9-i8). 

Il culto del serpente. La trasposizione simbolica delle sa¬ 
pienze gnostiche nella prassi cultuale ha evidentemente porta¬ 
to, presso alcuni gruppi collaterali, a pratiche abnormi, che ora 
vorremmo esaminare, sia pur brevemente, perché in passato è 
stato loro dato un grande rilievo. Il relatore più antico sulPar- 
gomento è Epifanio, una fonte, quindi, relativamente tarda e 
non particolarmente affidabile. Nella sezione del Panarion de¬ 
dicata agli Ofiti («i seguaci del Serpente») Epifanio descrive 
così un banchetto rituale di questa comunità: 81 

Essi hanno un serpente, che nutrono in una certa cesta; quando è l'ora 
dei loro misteri, lo fanno uscire dalla tana e mentre essi ammucchiano pa¬ 
ni su di un tavolo, fanno uscire il serpente chiamandolo. Essendo la tana 
ormai aperta, il serpente esce fuori... striscia sul tavolo serpeggiando tra 
i pani: questa, dicono costoro, è l’offerta perfetta. Pertanto essi, come mi 
è stato riferito da un tale, non solo spezzano il pane (antica espressione 
eucaristica cristiana) tra il quale si è aggirato il serpente, e l’offrono ai par¬ 
tecipanti, ma ciascuno bacia anche sulla bocca il serpente, giacché il ser¬ 
pente è stato domato con un sortilegio... Si prostrano (deferenti) davanti 
all’animale e chiamano questo eucaristia (= rendimento di grazie), pro¬ 
si. SulPargomento cf. L. Fcndt, Gnostische Mysterien ì 22 ss.; H. Leisegang, Das My- 
sterxum der Scblange: Eranos-Jahrbuch 1939, iji-250, spec. 205 ss. La correttezza 
delle informazioni di Epifanio è dubbia, considerato che attribuisce agli Ofiti usanze 
tipiche dei misteri ellenistici. Così la cista mystica (ai piedi di Demetra) dalla quale 
scivola fuori un serpente è piuttosto frequente su rilievi e monete greche. Cf. E. Kù- 
ster, Die Scblange in der griechischen Kunst und Religion (Religionsgeschichtliche 
Versuche und Vorarbeiten 13,2) (Berlin 1913) 146 ss. 
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dotta mediante il suo strisciare (tra i pani); e inoltre innalzano al Padre 
in alto un inno mediante il serpente e finiscono in questo modo la loro ce¬ 
rimonia misterica (Epiph., Pan. 37,5,6-8). 

Questa cerimonia, ammesso che si sia affatto svolta come dice 
Epifanio e sia stata celebrata dagli Ofiti seriori (le fonti più an¬ 
tiche non ne parlano affatto), ha un rapporto meramente este¬ 
riore con l’eucaristia cristiana, ed è piuttosto una continuazio¬ 
ne di più antichi culti misterici greci ed ellenistici (come quelli 
di Eieusi e quelli del dio frigio Sabazio), nei quali si venerava 
il serpente quale simbolo di Demetra e della fertilità. Per gli 
gnostici Ofiti o Naasseni il serpente era un rivelatore e un 
portavoce della divinità suprema, come si è già visto (v. sopra, 
P . 152). 

Culto dello sperma e riti orgiastici . Ancora peggiori, e quin¬ 
di da valutare con ancor maggiore cautela, sono altre notizie 
riferite sempre da Epifanio (che, come si sa, pretende di avere 
le sue informazioni da testimoni oculari, v. sopra, p. 60) circa 
altri gnostici, che egli presenta come «Stratioti» (guerrieri, sol¬ 
dati), «Fibioniti» (significato sconosciuto) o «Borboriti» (cioè 
i sozzi, i lerci) e che appartenevano sicuramente tutti al gran¬ 
de gruppo dei Barbelognostici o Barbelioti (Epiph., Pan. 26). 
Quanto viene raccontato riguardo alle loro riunioni cultuali 
sconfina, come si direbbe oggi, nella pornografia. Queste ceri¬ 
monie sono incentrate, se si vuole coglierne lo sfondo ideolo¬ 
gico, intorno all’idea della raccolta del Seme di Luce, che non 
può andare disperso neanche nella forma dello sperma maschi¬ 
le o del sangue mestruale femminile, ma deve tornare a dio. 
Connessa con questa idea è l’interpretazione libertina delle 
leggi terrene, che giunge fino alla loro negazione (è il cosid¬ 
detto libertinismo). Si rifiuta la procreazione, giacché la ripro¬ 
duzione non fa altro che allungare il doloroso destino del Se¬ 
me di Luce e serve solo al demiurgo. I particolari della narra¬ 
zione di Epifanio non vanno presi totalmente sul serio, giac¬ 
ché nella sua feroce polemica egli tende a esagerare. In alcuni 
passi sembra proprio sciogliere le briglie della fantasia e farsi 
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Serpente del culto 
di Demetra a Eieusi, 
che striscia fuori 
della cista mystica. 

Da rilievo 
della Glittoteca 
Ny Carlsberg 
di Copenhagen. 



prendere la mano dalPoscenità. Si trova qui anche un antico e- 
sempio della funesta «leggenda dell’omicidio rituale» (Epiph., 
Pan . 26,5,5), che apparteneva all’arsenale della polemica reli¬ 
giosa settaria (le medesime accuse che Epifanio rivolge agli gno¬ 
stici sono rivolte, ad esempio, da Celso e dai Mandei contro i 
Cristiani e più tardi, come si sa, dai Cristiani contro i Giudei). 
I riferimenti ai riti cristiani, in particolare alla cena eucaristica, 
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non vanno certo disconosciuti, 82 ma si tratta solo di adattamen¬ 
ti esteriori, se non addirittura di aggiunte dell’eresiologo. 

Epifanio scrive (Pan. 26,4,3-8) che dapprima gli uomini e le 
donne della setta si accomodano a una tavola riccamente im¬ 
bandita con vino e carne. Dopo che si sono «riempiti il ventre 
fino a scoppiare» ha inizio la vera «cerimonia d'amore» (àyà- 
tct]), durante la quale gli uomini e le donne si congiungono ses¬ 
sualmente. 

Dopo queste unioni promiscue compiute con illecita passione, proseguo¬ 
no offendendo il cielo con un gesto blasfemo: infatti l’uomo e la donna 
prendono in mano lo sperma eiaculato, si fanno avanti guardando su 
verso il cielo e, tenendo in mano l’impurità, pregano pubblicamente...: 
«Ti offriamo questo dono, il corpo di Cristo». Poi lo mangiano, parteci¬ 
pando così della loro vergogna, e dicono: «Questo è il corpo di Cristo e 
questo è l’agnello pasquale, a causa del quale i nostri corpi soffrono e so¬ 
no costretti a confessare la sofferenza di Cristo». Fanno la stessa cosa 
con ciò che esce dalla donna quando ha le mestruazioni: raccolgono il 
sangue dell’impurità che è uscito da lei, Io prendono, lo gustano insieme 
e dicono: «Questo è il sangue di Cristo». 

Stanno attenti a non generare figli. Se tuttavia si giunge a una 
gravidanza, il bimbo partorito viene eliminato con la forza - e 
qui si è davvero in presenza di una fantasia macabra e malata - 
fatto a pezzi, preparato e mangiato (Epiph., Pan . 26,5,2-6). An- 


82. Cf. particolarmente L. Fendt, Gnostische Mysterien , 3 ss. Ulteriori riferimenti bi¬ 
bliografici circa il culto dello sperma in H.-G. Gaffron, Studien zum koptischen Phi¬ 
lipp usevangelium, 355 n. 1. L'attendibilità della narrazione nel suo complesso è difesa 
da W. Speyer: JbAC 6 (1963) 129-135 (ora in W. Speyer, Friihes Christentum im an- 
tiken Strahlungsfeld [Tùbingen 1989] 7-20). Posizione diversa assume A. Henrichs, 
Pagan Ritual and thè Alleged Crimes of thè Early Christians , in Kyriakon 1 (Fs. Qua- 
sten [Miinster 1970]) 18-35. Anche Minucio Felice, Octavius 8-9, parla di banchetti e 
riunioni oscene. I Mandei attribuiscono simili comportamenti agli asceti cristiani, a 
monaci e monache ( Ginza 9, p. 226 ed. Lidzbarski). S. Gero ne deduce la presenza di 
eretici libertini analoghi ai Borboriti in Siria-Mesopotamia (With Walter Bauer on thè 
Tigris , in C.W. Hedrik - R. Hodgson, Jr. [edd.], Nag Hammadi , Gnosticism and 
Early Christianity , 287-307). Per ulteriori contributi alla discussione sulla descrizione 
di Epifanio cf. S. Benko, The Libertine Gnostic Sect of thè Phibionites according to 
Epiphanius : VigChr 21 (1967) 103-116; M. Tardieu, Epiphane contre les gnostiques : 
Tel Quel 88 (1981) 64-91 (traduzione e commento); R.M. Grant, Charges of *Jmmor - 
ality» against Various Rehgious Groups in Antiquity , in R. v. d. Broek - M.J. Verma- 
seren, Studies in Gnosticism and Hellenistic Religions (Fs. Quispel) 161-170. 
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che questo tipo di pasto è chiamato da Epifanio «la loro pa- 
squa» (agnello sacrificale). L’eresiologo riporta una preghiera 
che dovrebbe spiegare tale comportamento: 

Non ci siamo fatti ingannare dal signore della concupiscenza, ma abbia¬ 
mo raccolto la mancanza del fratello. 

Si apprende, infine, che l’accoppiamento dovrebbe servire a 
far innalzare le donne sedotte su, fino agli arconti. Poiché ciò 
riguarda ogni volta 365 arconti e deve essere praticato in una 
serie ascendente e discendente, si ha un totale di 730 «copula¬ 
zioni vergognose», alla fine delle quali l’interessato è diventa¬ 
to un Cristo (Epiph., Pan. 26,9,6-9). Qui siamo evidentemen¬ 
te in presenza di una miscela di malintesi e di maligne calun¬ 
nie. Molto più credibile quanto si dice in un altro passo a pro¬ 
posito del fondamento ideologico: 

La potenza nel mestruo e nello sperma, dicono costoro, sarebbe Panima 
(^ U X^)» c f ie n °i raccogliamo e mangiamo. E qualunque cosa mangiamo, 
carne, verdura, pane o altro, noi diamo prova di grazia verso tutte le crea¬ 
ture, in quanto raccogliamo da tutte l’anima e la portiamo su con noi nel¬ 
le sfere sopra i cieli... (Epiph., Pan . 26,9,4). 

Questo ci fa ricordare i banchetti manichei degli «eletti», che 
servono a «raccogliere le anime» (v. sotto, pp. 436 s.). 

Il rifiuto delle orge. Non è semplice pronunciare un giudi¬ 
zio definitivo sulle pratiche descritte, in quanto, a tutt’oggi, non 
si dispone di fonti originali che consentano di verificare le in¬ 
formazioni. Si rimane comunque sorpresi davanti al netto ri¬ 
fiuto opposto esplicitamente a tali pratiche in altri testi gnosti¬ 
ci. La Pistis Sophia maledice, nel nome di Gesù, quelle persone 

che raccolgono lo sperma maschile e il mestruo femminile, lo mischiano 
in un piatto di lenticchie e mangiano questa minestra; 

costoro verranno «distrutti nella Tenebra più esterna» (Pist. 
Soph. 147; 251,14-29). Anche 2 Jeu (45,304,17-21) condanna 
un’usanza simile. I due testi, entrambi di origine egiziana e del 
iii/iv secolo, potrebbero riferirsi ai banchetti rituali dei Fibio- 
niti. Già all’inizio del in secolo Clemente Alessandrino attri- 
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buisce agli gnostici Carpocraziani adunanze orgiastiche, che in¬ 
cludevano intemperanze e licenziosità sessuali e venivano de¬ 
nominate «banchetti d’amore per la congiunzione» (Clem. Al., 
Strom. 3,10,1). Poco dopo Origene deve difendersi da accuse si¬ 
mili che Celso rivolge ai Cristiani e attribuirle agli Ofiti (Orig., 
Cels. 6 y iy s.). Come si è detto, dietro tutte queste accuse c’è una 
buona parte di quelle calunnie tradizionali che le comunità re¬ 
ligiose si distribuivano generosamente a vicenda. Tuttavia, re¬ 
sta difficile liberarsi dall’impressione che in alcuni gruppi tar- 
dognostici siano state tratte effettivamente simili conseguenze 
pratiche e rituali dall’ideologia tradizionale. Questo fenomeno 
corrisponderebbe anche alla tendenza dell’epoca ad ampliare e 
«approfondire» la sfera cultuale. 

Il bacio rituale e la ridda . Altre usanze degli gnostici avreb¬ 
bero potuto dare adito a calunnie maligne e, in parte, lo hanno 
anche fatto. Così si trova in diversi testi, ad esempio in quelli 
ermetici (NHC vi,6-8) e nel Vangelo di Filippo (NHC 11,3), un 
riferimento al bacio rituale quale espressione della comunione, 
della fratellanza e della certezza della redenzione degli eletti; 
questo bacio veniva scambiato in occasione del battesimo, del 
pasto comunitario, dell’unzione o di altre riunioni dei fedeli. 
Anche la chiesa antica conosceva «il santo bacio» ( Rom . 16,16; 
1 Pt 5,14). Negli apocrifi Atti di Giovanni (Act. Io . 94-96) si 
registra addirittura l’uso di una ridda con canti alterni: la co¬ 
munità dei discepoli di Gesù danza simbolicamente attorno a 
Gesù che sta nel mezzo. Questo ballo serviva evidentemente 
per descrivere la gioia e l’armonia dell’Universo redento, assu¬ 
mendo così una valenza escatologica. 

La Grazia balla. Suonerò il flauto, ballate tutti... Chi non balla non sa ciò 
che accade. 

L'ordinazione profetica. Ireneo riferisce (sulla base di testi¬ 
monianze oculari) di un’originale ordinazione profetica prati¬ 
cata dai Marcosiani (Adv. Haer. 1,13,3-4). Questa cerimonia 
ha luogo in occasione degli incontri conviviali della comunità 
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e il candidato viene scelto a sorte. Il capo della setta, Marco, 
celebra egli stesso questo rito, preferibilmente con donne: at¬ 
traverso invocazioni, suggestioni e influssi, egli le dota della 
Grazia (yapi$) y così che esse predicano il futuro e sono abilita¬ 
te a esercitare nella comunità il ministero profetico. Ireneo al¬ 
lude in questo modo a uno sfruttamento sessuale delle donne 
suggestionate da Marco, donne che cercavano di avere con lui 
non solo una comunione puramente spirituale, bensì anche 
carnale, «per poter entrare con lui neirUnità (se. il Pleroma)». 
Come Ireneo osserva in un altro passo (Adv. Haer. 1,6,3), Tl ~ 
preso e amplificato da Epifanio, è chiaro che in questo conte¬ 
sto dove si parlava di «sposa» e di «sposo», di «essere o dive¬ 
nire una sola cosa», di «accogliere il Seme di Luce», era estre¬ 
mamente facile passare dal piano simbolico a quello pratico, 
dal modello ideale della sizigia celeste al congiungimento car¬ 
nale della coppia terrena. 

I giorni festivi. Per finire, nelle comunità gnostiche c’era una 
serie di festività, che venivano osservate, in parte, seguendo il 
medesimo calendario della grande chiesa. La festa del Battesi¬ 
mo di Gesù veniva celebrata dai seguaci di Basilide (e certamen¬ 
te anche da altri) il 6 gennaio, quindi come Epifania (manife¬ 
stazione) del Redentore. Clemente Alessandrino riferisce che i 
Carpocraziani celebravano una festa del Novilunio. Il primo 
giorno della settimana, che corrisponde all’odierna domenica, 
doveva essere celebrato dagli gnostici, così come nella chiesa 
cristiana, quale Giorno del Signore, perché in caso contrario 
gli eresiologi avrebbero certamente menzionata la differenza. 
Ireneo accusa gli gnostici di mettersi in prima fila alle feste re¬ 
ligiose pagane (che equivalevano a festività civili) e anche di 
divertirsi frequentando le lotte e gli spettacoli nel circo (Adv. 
Haer. 1,6,3). Purtroppo non abbiamo ulteriori informazioni su 
questo aspetto della vita delle comunità gnostiche. Come per 
molti altri rispetti, un’eccezione è rappresentata dai Mandei, che 
avevano un proprio calendario festivo (con prestiti da festività 
giudaiche e iraniche). Anche i Manichei avevano proprie festi- 
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vita e giorni commemorativi, o almeno, quando queste feste 
coincidevano con quelle di altre religioni (specialmente con 
quelle cristiane), essi davano loro un diverso significato. 

L ’etica 

La prassi cultuale descritta nelle pagine precedenti, purtrop¬ 
po nota in maniera solo frammentaria, rappresenta soltanto un 
lato delle forme dirette di espressione delle comunità gnosti¬ 
che. L’altro lato è rappresentato dal comportamento etico-mo¬ 
rale. Anche questo aspetto, considerato dall’esterno, non è uni¬ 
tario ed è indispensabile un esame approfondito dei principi 
fondamentali. L’ideologia gnostica, orientata in senso antico¬ 
smico, è, in senso stretto, solo parzialmente interessata alla di¬ 
scussione di questioni etiche (il successore e presunto figlio di 
Basilide, Isidoro, scrisse un trattato etico, come si vedrà in se¬ 
guito). La concentrazione gnostica sul mondo superiore e sul 
nucleo amondano dell’uomo ad esso collegato tronca in ma¬ 
niera radicale il rapporto con questo mondo e con la società e 
pone al centro di ogni interesse, quale oggetto e soggetto del- 
l’agire, l’individuo «estraneo al mondo». 

L'etica fraterna. Questo coerente individualismo, anzi so¬ 
lipsismo, quale espressione dell’«io amondano» scoperto dalla 
gnosi è tuttavia divenuto, allo stesso tempo, il principio che ha 
portato alla nascita di un nuovo comportamento etico, di una 
idea di fratellanza dei redenti, che si manifestò chiaramente 
nella struttura esoterica della comunità. H. Jonas ha identifica¬ 
to anche qui, con sguardo sicuro, questi rapporti, descriven¬ 
doli con parole appropriate: 83 

AI solipsismo, che in primo luogo consegue dall’isolamento del sé puro, 
scoperto per se stessi in un mondo alienato e, secondo il suo aspetto pra¬ 
tico, propugna unicamente la liberazione dai vincoli mondani, l’aumen¬ 
to della differenziazione, in una parola la demondanizzazione delVio sin¬ 
golo e isolato , si accompagna, senza eliminarlo, un’etica fraterna soterio- 

83. H. Jonas, Gnosis und spàtantiker Geist I, 170 s. 



logica, che è tuttavia lontana anni luce dairetica sociale dell’antichità. 
Non più una configurazione positiva della convivenza mondana, sugge- 
ritadai comuni interessi intramondani e, comesenso ultimo di questacon- 
figurazione, l’inserimento armonico dell’uomo nel cosmo; bensì, saltan¬ 
do a piè pari l’intera sfera di qua e la sua individuazione, unicamente il 
supporto alla redenzione nell’altro, cioè alla sua demondanizzazione, che 
per ognuno diventa vehicnlum della propria: ecco lo scopo di questa eti¬ 
ca. Il soggetto di questa nuova etica non è l’individuo concreto, bensì 
soltanto il suo nucleo impersonale, amondano, la scintilla che è identica 
in tutti. E la base che costituisce questo essere insieme, sulla quale ha luo¬ 
go l’incontro che crea siffatto legame è la comune solitudine in questo 
mondo che è divenuto estraneo. 

Questa cosiddetta «etica fraterna», intesa come dimostra¬ 
zione della «comunità di fede» degli gnostici tra di loro e ver¬ 
so un mondo che viene considerato superato, è stata il fonda¬ 
mento delle comunità. Naturalmente essa si è articolata in de¬ 
terminate regole comportamentali, in una prima fase certamen¬ 
te solo come tradizione orale, poi mediante una formulazione 
scritta e un elenco di regole comunitarie. Tali regole non sono 
comunque pervenute e si hanno testimonianze di questo gene¬ 
re solo per Manichei e Mandei. Riguardo ai secondi si hanno 
addirittura due interi trattati dedicati alle norme di comporta¬ 
mento. Anche per questo motivo una vera conoscenza della vi¬ 
ta delle comunità gnostiche rimane a tutt’oggi preclusa. Il prin¬ 
cipio etico fondamentale era il comandamento delPamore fra¬ 
terno: «Ama tuo fratello come la tua anima. Proteggilo come 
la tua pupilla» (NHC 11,2 detto 95). 

La morale . Diversamente stanno le cose per quanto riguar¬ 
da il comportamento verso l'esterno, cioè, in parole povere, 
per quanto attiene alla morale degli gnostici. Anche la morale 
risulta comprensibile solo sullo sfondo dell'anticosmismo gno¬ 
stico, anzi quest'ultimo ha trovato proprio nella morale un'e¬ 
spressione particolarmente significativa. Il rifiuto della crea¬ 
zione e la contemporanea vocazione al possesso della cono¬ 
scenza ultraterrena portò a un rifiuto delle comuni concezioni 
morali, che si esplicito in due maniere radicalmente opposte: 
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nel libertinismo o amoralismo e nelPencratismo o ascetismo. 
In entrambe queste posizioni si esprime la medesima ideologia 
di fondo: la protesta contro le pretese del mondo e delle po¬ 
tenze che lo dominano e vi legiferano, una rivoluzione a livel¬ 
lo morale. A tutt’oggi non è stato ancora possibile chiarire con 
certezza quale di queste due posizioni fosse la più antica e la 
più conforme allo spirito gnostico. 

Amoralismo e ascetismo. H. Jonas ha assunto una posizione 
netta in questo dibattito, sostenendo che fu il «libertinismo» 
la forma di espressione propria dell’«uomo pneumatico», in 
quanto era quella più adatta a esprimerne l’autoconsapevolez- 
za e la coscienza di libertà (da ogni costrizione mondana). 84 

L'intera ideologia s'incentra sulla concezione del Pneuma come privile¬ 
gio nobiliare di una nuova stirpe umana, che non è soggetta né ai condi¬ 
zionamenti né ai criteri dell’attuale mondo creato. A differenza dello psi¬ 
chico, l'uomo pneumatico è libero dalla legge - in senso molto diverso 
dal cristiano paolino - e l'uso sfrenato e senza remore di tale libertà non 
è dovuto a un permesso negativo di agire in tale maniera, bensì è la rea¬ 
lizzazione positiva di siffatta libertà. 

Questo «anarchismo» sarebbe stato dunque caratterizzato dal 
«preciso risentimento contro le norme che hanno regolato fi¬ 
no a quel momento la vita», dall’accentuazione della «diffe¬ 
renza rispetto al resto dell’umanità» e dall’«ostinato proposito 
della provocazione delle potenze cosmiche divine, che sono i 
custodi dell’antico ordine morale». 

In questa prospettiva della ricusazione degli antichi obblighi comporta¬ 
mentali, che con l'offesa ai loro garanti rappresenta una sorta di dichia¬ 
razione di guerra e, insieme, è già l'effettivo inizio di una rivolta, si ma¬ 
nifesta la rivoluzione aperta. Sotto questo rispetto il libertinismo costi¬ 
tuisce il fulcro del capovolgimento gnostico. 

Questa valutazione del fenomeno libertino è senz’altro cor¬ 
retta alla luce dell’idea gnostica fondamentale, la posizione del¬ 
l’uomo pneumatico. Ma quando si tratta di stabilire se tale at¬ 
teggiamento sia stato anche quello più antico assunto dalla gno- 


84. H. Jonas, op. cit ., 2)) ss.; per la citazione che segue, p. 234. 
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si, purtroppo le fonti finora disponibili non sono di grande 
aiuto. È tuttavia estremamente singolare che a tutt’oggi non si 
sia trovato alcuno scritto libertino, neanche nel pur copioso 
fondo di Nag Hammadi. Le testimonianze che riguardano la 
componente libertina provengono tutte dai Padri della chiesa 
ed anche qui piuttosto alla rinfusa, così che non è facile rior¬ 
dinare le notizie cronologicamente. Da diversi indizi sembra 
piuttosto che il libertinismo costituisca un fenomeno più tar¬ 
do - si rammentino le informazioni di Epifanio considerate 
prima (v. sopra, pp. 309 s.) - e che alcune sette (ad esempio, i 
Simoniani, i Basilidiani e i Valentiniani) siano giunti a trarre 
simili conseguenze soltanto nel corso della loro successiva e- 
voluzione. Al pluralismo gnostico nella tradizione dottrinale 
ha fatto riscontro, evidentemente, un pluralismo anche nella 
concezione morale, perfino all’interno di una medesima scuo¬ 
la. A ciò si aggiunga che gli eresiologi avevano un interesse tut¬ 
to particolare a mettere in evidenza questo aspetto e a marcar¬ 
lo a fuoco. 8 * In alcuni passi sembra addirittura che i tratti amo¬ 
rali siano stati inseriti proprio dagli eresiologi in racconti più 
antichi. Lo stesso Ireneo mostra una volta (Adv. Haer. 1,25,5) 
di dubitare che i principi morali anarcoidi esposti negli scritti 
teorici (di Carpocrate) siano stati effettivamente messi in pra¬ 
tica. Si vede qui come esistesse, evidentemente, una differenza 
tra teoria e prassi, differenza che apriva la porta a comporta¬ 
menti anche molto diversi. Si dovrà anche considerare che in 
primo piano si poneva la ricusazione della legge dell’Antico 
Testamento, dunque il rifiuto dei suoi precetti morali e della 
giustizia delle opere ad essi connessa. Ciò che contava non era 
necessariamente un comportamento totalmente amorale a prio¬ 
ri. Inoltre, il comportamento ascetico è parimenti attestato 
molto presto: la maggior parte delle fonti originali, che pale¬ 
semente non appartengono tutte soltanto a uno stadio finale, 


8 5. Sulla suddivisione, sotto l'aspetto etico-morale, degli eretici in due gruppi cf. Clem. 
Al., Strom. 3,40,1 ss.: gli eretici o non fanno alcuna distinzione tra bene e male o sono 
asceti. Il problema è ora esaminato più a fondo da M. Desjardin nel saggio Sin in Val- 
entianism (1990) 120 ss. 


319 



proviene infatti da questa corrente encratitica. Che si abbiano, 
sia nelle fonti dirette sia nelle testimonianze eresiologiche, nu¬ 
merosi esempi di una morale comunitaria del tutto usuale (l’e- 
sempio migliore di questa morale viene dai Mandei) significa 
che ci si trova in presenza di una evoluzione che tende al com¬ 
promesso con il mondo, che conserva una protesta radicale al 
massimo in una forma ideologicamente velata, ma tale fatto 
non dimostra assolutamente il primato (certamente né quello 
storico né quello cronologico) nella gnosi della prassi liberti¬ 
na. Evidentemente fin dall’inizio, e più o meno contemporanea, 
dalla comune matrice anarcoide si trassero conseguenze sia di 
tipo libertino sia di tipo encratitico, che vennero messe in pra¬ 
tica con diversa intensità. Un processo evolutivo unitario rima¬ 
ne indimostrabile. 

L'amoralismo (libertinismo). Se si esaminano alcune testimo¬ 
nianze dell’«amoralismo», vi si scorge molto chiaramente una 
«teoria speculativa», che è stata sviluppata partendo dalla com¬ 
prensione dell’esistenza dell’uomo pneumatico. Secondo Ire¬ 
neo, Simon Mago giustifica la sua «libertà» morale con il pro¬ 
prio ruolo di Redentore in questi termini: coloro che pongono 
la loro speranza in lui (e nella sua compagna Elena) non dovreb¬ 
bero più preoccuparsi dei profeti (biblici) (tra i quali, secondo 
il giudaismo, è incluso anche Mosè), perché costoro «erano ispi¬ 
rati dagli angeli che hanno creato il mondo», 

ma dovrebbero invece, come persone libere, fare ciò che desiderano: in¬ 
fatti, gli uomini vengono salvati mediante la sua (di Simon Mago) gra¬ 
zia, non già mediante opere giuste. Quindi non ci sarebbero affatto ope¬ 
re giuste per natura, ma solo per convenzione ( accidens ), così come gli 
angeli demiurgici le avrebbero appunto stabilite, per rendere gli uomini 
schiavi mediante tali precetti (Iren., Adv. Haer. 1,23,3). 

La grazia (dello spirito) annulla la legge: una formulazione fa¬ 
miliare anche all’apostolo Paolo, che poi Marcione espande in 
una rifondazione dell’evangelo, senza tuttavia professare il li¬ 
bertinismo. Neanche a Simon Mago - fatta eccezione per il mi¬ 
sterioso legame con una prostituta, Elena - viene attribuita 
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tavv. 21-22. Rovine di Khocho (odierna Kara-Khodja) nell’oasi di Turfan, gruppo 
di ruderi K: quanto resta di un tempio manicheo. Qui vennero trovate tutte 
le insegne templari manichee (cf. tavv. 27-28), numerosi manoscritti manichei 
e miniature. Sopra, costruzione a cupola persiana, appartenente a questo gruppo 
di ruderi. Sotto, veduta d’insieme della zona fotografata da sud-ovest. 

Al centro la suddetta costruzione a cupola. 


tav. 23. Miniatura manichea: raffigura il pasto degli hi etti durame 
a commemorazione liturgica di Mani (festa del Iìcma ). AI centro si trova «la mensa 
di Dio» con i sacri frutti (in un cesto) e pane bianco; a sinistra siedono gli Eletti, a 
destra le Elette, con alcuni Uditori. La figura più grande, a destra della «mensa», 
rappresenta forse Mani, il londatore della religione. 





i av. 24. Manoscritto manicheo iranico dal fondo di Turfan (M 4 11 v). 

I.a colonna di destra, righe 5-10, contiene P«inno di Mani» citato a pp. 420 s. 







tav. 27. Eletta manichea, 
da un'insegna templare 
di Khocho (Turfan). 
Caratteristiche sono le ampie 
vesti bianche c il copricapo, 
bianco anch'esso. Le stole 
che scendono sul davanti 
sono rosse. La figura stringe 
sul petto una tavoletta 
per scrivere oppure un libro. 



TAV. 28. Eletto manicheo, 
da un’insegna templare 
di Khocho (Turfan). 
Cf. con tav. 27. 
Secondo l’uso turco, i lunghi 
capelli sono spartiti 
in ciocche. Vicino ai due 
sacerdoti manichei sono 
inginocchiati 
in atteggiamento riverente 
alcuni Uditori (i laici). 




tav. 29-30. Codice manicheo di Colonia 
prima del restauro. Testo greco 
su pergamena, v secolo, ingrandito 
2,5 volte e in grandezza originale: 
h. 4,5 cm x 1. 3,5 cm. 


tav . 3 1. 

Manoscritto manicheo copto su papiro. 
Pagina dei Kephalaia. iv secolo, dall’Egitto (Medinet Madi). 
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TAV. 32. Manoscritto manicheo cinese (rotolo degli Inni di Londra) da Tun-huang, 
800 d.C. circa. Contiene una preghiera di confessione dei peccati e d’implorazione 
per poter ascendere felicemente al Regno della Luce. 

tav. 33. Santuario tradizionale {Mandi) dei Mandei a QaPat Sàlih sul Tigri. 
Davanti al manda (la capanna-tempio) sta la «vasca di iardna » (il Giordano, sorta 
di piscina battesimale), sullo sfondo il muro di recinzione. Cf. illustrazione a p. 448. 

tav. 34. Sacerdoti mandei al pasto funebre dell’«offerta benedetta» {zidqa brikha) 
nel Mandi di Qal’at Sàlih. Sulla destra l’uomo che tiene un mazzetto di mirto, 
segno della vita eterna, è uno sganda , un aiutante dei sacerdoti. 










tav. 35. Il ganzibra 
(«tesoriere») 

‘Abdullàh di Bagdad 
(nel frattempo defunto), 
capo supremo della comunità 
mandaica dell'Iraq, 
nel suo solenne 
abbigliamento sacerdotale. 


tav. 36. Battesimo mandaico nel Tigri, nei pressi di Bagdad. 
A sinistra il sacerdote, a destra il battezzando che s’immerge per tre volte. 

tav. 37. Sacerdote mandaico recitante, vestito dell'abito sacro per la cerimonia 
del battesimo. Ha il capo avvolto dal pandàmà («panno della bocca»), 
una parte del turbante che copre la bocca, c tiene col braccio il margnà , 
il bastone in legno d’ulivo, segno della sua dignità sacerdotale. Davanti a lui, sulla 
sinistra, il drapsa , il sacro «stendardo» sul supporto a forma di croce che viene 
piantato a terra in ogni cerimonia (cf. anche tav. 39). 

tav. 38. La sacra acqua (mambuha) che viene bevuta dopo il battesimo, 
offerta dal sacerdote al neofita dopo il pane sacro (pihtd). 

tav. 39. Conclusione della cerimonia battesimale (sulla sponda del Tigri presso 
Bagdad). Vicino al neofita accoccolato, lo «stendardo» c sulla destra, vicino al 
supporto, la ciotola e la bottiglia per la mambuha (cf. tav. 38). 








tavv. 40-41. Coppa magica mandaica. Di terracotta, proveniente da Nippur (?), 
di epoca prcislamica (v-vi secolo). Il lato esterno (nr. 40) c interno (nr. 41) sono 
ricoperti da un testo con scongiuri contro ogni sorta di demoni c contro le malattie 
che essi causano, a protezione di una donna incinta. Cf. ili. a p. 440. 

tav. 42. Rotolo manoscritto mandaico: 

«Amuleto di Abele Splendore» (Zraztà d-Hibil Ziuà). Su carta, copia del 1925. 
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taw. 44-48. Dal Diwan Abatur mandaico. Stazioni del viaggio dell’anima. 


tav. 44. La barca del sole, con il suo equipaggio di demoni maschili e femminili, come Rùhà («spirito» 
cattivo), Venere (Libat), Adunai, Samis (il sole), ecc. Lo stile «cubista* delle raffigurazioni è caratteristico 

di tutti i diwanan mandaici. 


TAV. 45. Inizio delle stazioni dei pianeti con i loro «posti di guardia», nei quali diverse 
creature mostruose aspettano le anime (da destra a sinistra): un leone (che fa la guardia 
alla porta d’ingresso), una scimmia, un pozzo pieno di sangue mestruale (destinato alle 
donne che hanno disatteso le norme di purità), tre demoni musicanti (per i Mandei 
la musica è diabolica) e uno spirito che batte su un piatto di rame. 


v. 43. Codice 
and ai co, incipit 
.lei Gin/, a di destra . 
r irta. Copia del 1837 




























1AV - 46. Stazioni di demoni armati (tra il sole e i pianeti). La grande figura 
lì sinistra non ha alcuna scritta; solo Ignazio di Gesù (al secolo Carlo 
Monelli, carmelitano), che nel xvi sec. fu il primo a portare in Europa 
questo diwan y indicò nella figura Muhammad, che nella concezione 
'nandaica è destinato a uno degli inferni sovraterreni. Probabilmente 
M tr »tta, invece, del Signore della Tenebra, Ur, chiuso nella sua prigione. 


tav. 47. La barca delle anime, 
che trasporta le «anime dei giusti» 
alla casa di Abatur. La forma 
dell’imbarcazione corrisponde alla 
guffay l’antica barca rotonda 
irachena, ancor oggi in uso. 


tav. 48. La bilancia delle anime (in basso), sopra Abatur, il Signore della Bilancia, sul trono. 

Sul piatto di destra sta in piedi Sitil (Seth), la cui purità l’anima giusta 
deve controbilanciare per poter entrare nel Regno della Luce. 





















una prassi libertina. L'Esegesi dell'anima (NHC 11,6), un trat¬ 
tato che proviene forse da ambienti simoniani, sottolinea espli¬ 
citamente, in riferimento alla salvifica «rinascita delPanima»: 

Ciò non avviene per mezzo di parole auliche (in realtà: ascetiche) né per 
bravura né per insegnamenti scritti, ma è la gr[azia di di]o (?), anzi, il do¬ 
no di di[o per gli uomijni» (NHC il,6, 134,29-33). 

Che «i Si[mo]niani prendono mo[glie] (e) generano figli» è at¬ 
testato esplicitamente nella Testimonianza veritiera (NHC ix, 
3, 58; verosimilmente del in secolo). 

Esponendo il sistema valentiniano, senza che sia chiaro di 
quale corrente si tratti esattamente, Ireneo afferma che «i più 
perfetti fanno, senza timore, tutto ciò che è proibito (dalla Scrit¬ 
tura)» (Adv. Haer. 1,6,3 s -) : 

Mangiano senza scrupoli la carne dei sacrifici idolatrici e pretendono di 
non contaminarsi. Sono i primi ad accorrere alle feste pagane celebrate 
in onore degli dèi e, inoltre, alcuni di loro non si peritano di assistere 
agli spettacoli, odiosi a Dio e agli uomini, delle lotte contro le bestie fe¬ 
roci e dei combattimenti omicidi dei gladiatori. Alcuni dicono anche, 
quando si abbandonano sfrenatamente ai piaceri della carne, che essi 
non fanno altro che rendere alla carne ciò che è della carne e allo spirito 
ciò che è dello spirito. Alcuni di loro seducono segretamente le donne 
che vengono istruite in questa dottrina... Altri, senza il minimo pudore, 
hanno portato via apertamente ai mariti le donne di cui si erano inva¬ 
ghiti e ne hanno fatto le proprie mogli. Altri ancora, che all'inizio dava¬ 
no a intendere di voler vivere insieme (alle donne) in purezza, come con 
sorelle, dopo un po’ di tempo gettarono la maschera, col risultato che le 
«sorelle» furono messe incinte dai «fratelli». 

Questi fidanzamenti spirituali erano evidentemente conside¬ 
rati imitazioni delle coppie (sizigie) celesti, i cui «misteri» era¬ 
no al centro dell’interesse degli gnostici, come aggiunge subito 
dopo lo stesso Ireneo (cf. la concezione della Camera nuziale, 
v. sopra, pp. 307 s.). Per gli psichici (che qui sono i cristiani del¬ 
la grande chiesa) sono necessarie continenza e buone opere; per 
i pneumatici e «i perfetti», invece, no: 

Infatti non è quello che si fa che permette di entrare nel Pleroma, bensì 
il Seme (di Luce) che è stato inviato immaturo da lassù, ma è diventato 
maturo (compiuto) qui (sulla terra). 
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Quali conseguenze siano implicite in quest’ideologia è nar¬ 
rato sempre da Ireneo, a proposito di un’altra corrente, i co¬ 
siddetti Carpocraziani. Costoro 

si sono lasciati trascinare a una tale follia, che affermano di poter commet¬ 
tere tutto ciò che è, in qualche modo, inviso a Dio ed empio, e lo fanno 
anche. Infatti, le azioni buone o cattive sarebbero solo una questione di 
opinione umana. E pertanto, se uno non compie tutte le azioni possibili 
in una volta sola, nel corso di un’unica discesa (sulla terra), le anime do¬ 
vranno reincarnarsi, finché non avranno vissuto in ogni vita ogni situa¬ 
zione... secondo le loro scritture, come essi affermano, le loro anime de¬ 
vono quindi gustare ogni piacere della vita, così che, al momento della di¬ 
partita, non presentino più, sotto qualsivoglia aspetto, alcuna deficien¬ 
za... (Iren., Adv. Haer. 1,25,4). 

La libertà deve essere dunque conquistata sulla terra mediante 
la sua completa esibizione, come un penso che bisogna esegui¬ 
re. 86 Anche i cosiddetti Cainiti sono della medesima opinione: 
«non possono essere salvati se prima non hanno provato di tut¬ 
to» (Iren., Adv. Haer. 1,31,2). La parola d’ordine degli gnosti¬ 
ci è impavidità e indipendenza, perché solo così riescono a di¬ 
mostrare la loro «perfetta conoscenza». I Fibioniti, di cui par¬ 
la Epifanio, fanno vedere come tutto ciò vada praticato anche 
ritualmente: insozzati della loro sconcezza, così Epifanio, «es¬ 
si pregano totalmente nudi come se, con un tale contegno, po¬ 
tessero trovare franchezza verso Dio» (Pan. 26,5,7). H nudi¬ 
smo, quale segno di una riconquistata libertà, dell’innocenza 
paradisiaca di Adamo, è stato praticato anche in epoca più re¬ 
cente da gruppi gnostici o gnosticheggianti, come presso gli 
Adamiti medievali. 

L'ascesi. È giunto il momento di affrontare l’ascetismo o en- 
cratismo gnostico. Si deve prendere atto che la stragrande mag¬ 
gioranza delle fonti documenta questa tendenza della morale 
gnostica. Davanti a tale posizione gnostica, i Padri della chiesa 
si trovano in imbarazzo, giacché essi stessi sostengono e di¬ 
fendono, in maggioranza, una morale astensionista nell’ambi- 


86. H. Jonas, Gnosis und spàtantiker Geist 1, 236. 



to del cristianesimo. Anche su questo punto, quindi, si ricorre 
al semplice espediente della calunnia oppure si considera l’a- 
scesi gnostica puramente apparente ed esteriore, come fa Epi¬ 
fanio parlando dei cosiddetti Arcontici: 

Alcuni di loro contaminano il corpo con la dissolutezza, mentre altri fin¬ 
gono un falso digiuno e ingannano i semplici, vantandosi di una certa a- 
scesi, fatta passare per ideale monastico (Pan. 40,1,4). 

Si ritrovano i medesimi accenti già in Ireneo quando parla 
degli accoliti di Satornilo (o Saturnino): 

Costoro sostengono che sposarsi e procreare viene da Satana. Molti dei 
suoi seguaci si astengono da quanto è animato (se. dal cibo d’origine ani¬ 
male) c seducono molti con la loro finta continenza (Adv. Haer . 1,24,2). 

Stando a queste informazioni, i primi comandamenti dell’a- 
scesi gnostica riguardavano il rifiuto del matrimonio e di de¬ 
terminati cibi (soprattutto la carne). Il principio alla base di ta¬ 
le comportamento, così come espresso da Satornilo, sembra es¬ 
sere stato quello più influente: in questi gruppi la donna era 
considerata «opera di Satana» e pertanto, concludono i Seve- 
riani (marcioniti del in secolo) «coloro che si uniscono in ma¬ 
trimonio, compiono l’opera di Satana» (Epiph., Pan. 45,2,1). 
Infatti, l’uomo è dalPombelico in su una creazione «della po¬ 
tenza di dio», dalPombelico in giù una creatura della potenza 
malvagia: tutto ciò che riguarda lussuria, passione e desiderio 
avviene dalPombelico in giù (Epiph,, Pan. 45,2,2). Una simile 
argomentazione non si differenzia sostanzialmente da quella 
degli altri asceti cristiani, monacheSimo incluso: il confine con 
lo gnosticismo su questo punto è quanto mai fluido. L’idea del¬ 
la continenza ha rappresentato evidentemente un ponte privi¬ 
legiato, che ha permesso alle idee gnostiche di penetrare nelle 
comunità cristiane. 

Interpretazioni moderate. Nelle fonti vi sono indizi che mo¬ 
strano come alcune scuole gnostiche abbiano adottato, pro¬ 
prio sulla questione del matrimonio, una concezione graduale, 
adattata alle capacità umane, legittimando tale posizione, e con 
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buona ragione, anche con richiami al Nuovo Testamento. Co¬ 
sì il già menzionato Isidoro (v. sopra, p. 316), nel suo trattato su 
problemi etici, di cui Clemente Alessandrino ha tramandato 
estratti ( Strom . 3,1), commenta il passo di Matteo sugli «eunu¬ 
chi» ( Mt . 19,11 s.) in questi termini: coloro che per natura so¬ 
no misogini e perciò non si sposano sono «gli eunuchi per na¬ 
scita» (gli gnostici si considerano appunto tali); coloro che so¬ 
no eunuchi per forza sono «quelli che recitano la parte di asce¬ 
ti», che si controllano per amore di fama e diventano pertanto 
«eunuchi per costrizione e non per ragione (Aóyo^)»; ma colo¬ 
ro che si sono fatti eunuchi da sé per amore del regno eterno 
lo hanno fatto per sottrarsi agli inconvenienti del matrimonio, 
come la preoccupazione per il sostentamento. Quest’ultimo a- 
spetto «economico» viene citato spesso nella letteratura volga¬ 
re cristiana, ad esempio negli Atti di Tommaso , come motivo 
per la continenza: il matrimonio e i figli sono un peso che o- 
stacola il cammino verso la salvezza e fanno perdere di vista la 
vera meta. Le parole di Paolo nella prima lettera ai Corinti (/ 
Cor. 7,9) offrono a Isidoro lo spunto per consigliare a «coloro 
che ardono» di mettersi con una «donna abituata alle batta¬ 
glie», per liberarsi della passione per mezzo di lei; se anche ciò 
non dovesse bastare, Punica soluzione sarebbe allora il matri¬ 
monio. Un uomo giovane, povero o debole 

che ragionevolmente non voglia sposarsi, non deve separarsi dal fratello. 
Egli dovrebbe dire piuttosto: «Sono entrato nel santuario, nulla mi può 
accadere». Quando, tuttavia, sente una tentazione, deve dire: «Fratello, 
poni la tua mano su di me, affinché io non pecchi». Ed egli riceverà aiu¬ 
to interno ed esterno. Deve soltanto avere la volontà di fare il bene e ci 
riuscirà (Clcm. Al., Strom. 3,2,1-5). 

Isidoro è intervenuto anche altrove sulla necessità di questa 
lotta contro la concupiscenza (Clem. Al., Strom. 2,114,1). C’è 
bisogno della «forza della ragione (Xóyo^)» e del «dominio sul¬ 
la creatura inferiore» per contrastare le cattive «appendici» 
delPanima che vogliono farla scendere in basso. Non ci si può 
appellare a una costrizione a fare il male: chi agisce male non 
ha scuse. Perciò già Basilide ha sostenuto che «possono essere 
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rimessi solo i peccati commessi involontariamente o inconsa¬ 
pevolmente» (Clem. Al., Strom. 4,153,4). Ci sono, dice Isido¬ 
ro, bisogni umani «che sono al tempo stesso sia necessari sia 
naturali e altri che sono soltanto naturali. Vestirsi è necessario 
e naturale; i piaceri amorosi sono invece naturali, ma non ne¬ 
cessari» (Clem. Al., Strom. 3,3, 1 ). Questo tipo di argomenta¬ 
zione è quindi di livello elevato e mostra che i capiscuola della 
gnosi anche in questo campo erano almeno alla pari coi loro 
oppositori ortodossi, se non addirittura un po’ superiori. 

La Lettera a Flora. Un’altra testimonianza di quanto è stato 
appena detto è la nota Lettera di Tolomeo a Flora , che ci è sta¬ 
ta conservata da Epifanio (Pan. 33,3-7). 87 In questa lettera si e- 
samina il problema della validità della legge mosaica con un’ar¬ 
gomentazione chiara, logica e ponderata. Le concezioni espo¬ 
ste in questo trattato sono in genere affatto analoghe a quelle 
della grande chiesa e forniscono una prova inconfutabile di co¬ 
me la gnosi, in questo caso nella sua componente valentiniana, 
potesse sostenere una visione morale adatta e conforme al cri¬ 
stianesimo ortodosso, che accettava il Discorso della Monta¬ 
gna di Gesù come indirizzo fondamentale e non presentava 
tendenze né libertine né encratitiche radicali. L’autore lavora 
con uno schema in tre punti, dividendo (con un richiamo a Ge¬ 
sù stesso) la legge dell’Antico Testamento contenuta nel Pen¬ 
tateuco in tre parti: la legge di Dio, le aggiunte di Mosè e i «co- 
mandamenti degli anziani». La prima parte è a sua volta sud¬ 
divisa in tre parti: la «pura legge di Dio» nella forma dei dieci 
comandamenti, che Gesù non ha abolito, ma compiuto; poi la 
parte che va intesa solo in maniera «tipica» o «simbolica»; in¬ 
fine la legge del taglione («occhio per occhio, dente per den¬ 
te...») «legata all’ingiustizia», che è stata totalmente abolita da 
Gesù. La radicalizzazione della legge, così come Gesù l’ha ef¬ 
fettuata nel Discorso della Montagna, vale pertanto anche per 
questi gnostici. A Gesù risale, tuttavia, anche l’interpretazione 


87. Traduzione in W. Foerster, Gnosis I, 205-213; R. Haardt, Die Gnosis, 125-132. 
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«simbolica» o «spirituale» di prescrizioni della legge: in questa 
maniera egli passò «da ciò che si sente e si vede coi sensi a ciò 
che è spirituale e invisibile». Questo tipo di ermeneutica riguar¬ 
da (Epiph., Pan . 5,8-15) le norme relative ai sacrifici, la circon¬ 
cisione, il sabato, il digiuno, la pasqua, gli azimi, ecc. Tutte que¬ 
ste cose non sono che «immagini e simboli», abolite nel loro 
significato letterale, ma mantenute nel loro «senso spirituale»: 
«I nomi rimasero gli stessi, ma la sostanza fu cambiata». Così i 
sacrifici non si compiono più con Puccisione di animali e con 
olocausti, bensì «mediante la lode spirituale, la glorificazione e 
il rendimento di grazie (eù^aptoTta) e mediante la comunione 
col prossimo e le buone opere». La «circoncisione» significa la 
circoncisione «del cuore spirituale» (cf. Rom. 2,28 s.). Il saba¬ 
to significa Pastensione dalle opere malvagie e la stessa cosa va¬ 
le per le norme sul digiuno: 

Certamente i nostri osservano anche il digiuno visibile, concreto, perché 
esso può essere di utilità anche all’anima, se fatto con ragione (Xóyoc;), 
cioè se non lo si osserva per imitare altri o per abitudine o a causa di un 
giorno prefissato per esso. 

Tuttavia, esso è anche un ricordo del «vero digiuno», la sua 
dimostrazione visibile. La pasqua e gli azimi significano Cri¬ 
sto e la sua comunità, come aveva già detto Paolo (/ Cor. 5,7). 
Un tratto originale di questo documento è che il Legislatore e 
Creatore è considerato un essere intermedio, che si colloca tra 
«il dio perfetto» e il diavolo: è «giusto, odia il male, non è ine¬ 
quivocabilmente né buono né cattivo, ma certamente migliore 
del pernicioso Avversario, proveniente dalla Tenebra». Anche 
qui si è di fronte a una «gnosi comunitaria» moderata, derivan¬ 
te evidentemente da un compromesso col cristianesimo, la qua¬ 
le ha rinunciato al suo radicalismo, anche se nel caso specifico 
per chiari motivi pedagogici, dato che la lettera è solo un'in¬ 
troduzione al cammino verso la vera e propria «gnosi». 

L'atteggiamento delle comunità. Questo genere di «morale 
comunitaria», che non impone ai «perfetti» o ai «pneumatici» 
di assumere posizioni radicali (né le ascetiche né le libertine), 
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in base alle fonti disponibili, soprattutto quelle copte del fon¬ 
do di Nag Hammadi, doveva essere molto più diffusa di quan¬ 
to non si pensasse fino ad oggi. È inverosimile che questa si¬ 
tuazione sia dovuta unicamente alla casualità delle fonti dispo¬ 
nibili, quasi che gli scritti ritrovati fossero tutti quanti il pro¬ 
dotto dei soli livelli più bassi delle comunità, vale a dire di 
quei «credenti» e «psichici» che, secondo i Valentiniani (v. so¬ 
pra, pp. 260 s.), dovevano venire «educati» mediante le opere e 
la fede (cf. Iren., Adv. Haer. 1,6,2). Secondo me un’ipotesi del 
genere è priva di qualsiasi fondamento. Scritti come il Vangelo 
di Tommaso (NHC 11,2), che lascia intatti nelle loro richieste 
etiche il Discorso della Montagna e le parabole del regno dei 
cieli di Gesù, rendendoli anzi in alcuni passi ancora più rigidi, 
e al tempo stesso fa appello alla comprensione degli iniziati, 
dai quali presumibilmente proviene questa interpretazione dei 
detti di Gesù, mostrano come gli autori di queste opere inten¬ 
dessero rivolgersi a tutti gli gnostici. Non ci si deve lasciare 
abbagliare dalle notizie dei Padri della chiesa che sono unilate¬ 
rali e fanno conoscere unicamente (e, in più, solo in parte) le 
posizioni e le correnti estremiste. I testi originali sono l’unico 
strumento valido per poter avere un quadro in qualche misura 
corretto della vita delle comunità, giacché essi offrono certa¬ 
mente uno spaccato attendibile della gnosi del 11 e in secolo. 
Per questa ragione è significativo, e certamente in disaccordo 
con quanto si è talora sostenuto in passato circa la gnosi, che 
in questi testi si dia molto peso all’impegno richiesto allo gno¬ 
stico per vivere una vita giusta, attingendo anche, per questo 
scopo, alla letteratura sapienziale e morale coeva. Presentando 
la soteriologia e l’escatologia gnostica si è già osservato come 
la famosa tesi dei Padri della chiesa, secondo la quale lo gno¬ 
stico sarebbe cpuaei crqj^ó(j.evo^ («salvato per natura») debba es¬ 
sere interpretata cum grano salis (v. sopra, spec. pp. 173 ss.). A 
ogni vero gnostico viene chiesto di vivere una vita coerente 
coi principi gnostici e ciò non è affatto indifferente o ininflu¬ 
ente ai fini della sua salvezza. Soltanto in questa prospettiva 
hanno un senso le esortazioni a una condotta retta, con tutti 
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gli sforzi e i pericoli che essa comporta, e l'accentuazione della 
lotta deir«anima» sulla difficile via della redenzione, lotta che 
è insieme un aspetto della sua sofferenza (cf. la posizione di 
Isidoro, sopra, p. 324). La maggior parte di questa letteratura è 
attraversata dal tema del rifiuto del mondo e quindi dall'asce- 
si. È a questo aspetto che ora ci si volge per esaminarlo più da 
vicino alla luce di esempi concreti. 

L'ascetismo nei testi di Nag Hammadi. Negli Atti di Pietro 
e dei dodici apostoli (NHC vi,i) Gesù appare come venditore 
di perle; alla domanda di Pietro, che gli chiede quale sia la sua 
città (se. la sua origine) e la via per raggiungerla, risponde così: 

Non chiunque può percorrere questa via, a meno che non rinunci a tutti 
i suoi beni e digiuni tutti i giorni, passando di ricovero in ricovero, giac¬ 
ché numerosi sono i ladroni e molte le fiere che infestano quel cammi¬ 
no. Chi si porta dietro pane per quel viaggio, i cani neri lo uccidono per 
quel pane. Chi ha una preziosa veste del mondo, i briganti lo uccidono 
[per quella ve]ste. [Chi] si porta dietro [ac]qua, lo [assalgono i lu]pi... [Chi 
si] procura [carne] e verdura, lo [uc]cidono i leoni... Se sfugge ai leoni, 
lo fanno a pezzi i bufali per il cibo» (NHC vi,i, 5,19-6,8). 

Questa è una descrizione figurata del cammino che lo gnosti¬ 
co deve percorrere per giungere alla meta. Il Vangelo di Tom¬ 
maso ha un breve detto di Gesù su questo tema: «Beato l'uo¬ 
mo che si è affaticato (e così) ha trovato la vita» (NHC 11,2, 
detto 58); e in un altro passo, con riferimento a Mt. 24,42 ss.: 

Ma voi state attenti al mondo! Cingetevi i lombi con grande forza, af¬ 
finché i ladri non trovino il modo di giungere a voi. Perché il necessario 
che voi cercate, lo troveranno (poi) loro (NHC 11,2, detto 2ib). 

Questa resistenza a tutti gli allettamenti delle potenze del 
mondo è pure il tema ricorrente della Dottrina autentica (NHC 
vi,3), che concepisce questa «grande lotta» come volontà di 
dio, in quanto egli ha voluto che si manifestassero i lottatori, i 
quali sono stati capaci, in virtù della loro «conoscenza», di 
abbandonare le cose terrene (NHC vi,3, 26,8-26). 

Non occupiamoci di [coloro che appartengono] al mondo: se ci [calun¬ 
niano, facciamo finta di non sentirli; se ci offendono e ci urlano ingiurie 
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sulla faccia, guardiamoli senza dire una parola. Poiché costoro fanno il 
loro lavoro, ma noi peregriniamo affamati e assetati, cercando la nostra 
dimora, il luogo verso il quale guardano la nostra condotta pubblica (710- 
Xtxe(a) e la nostra coscienza. Non restiamo attaccati alle cose create, ma 
ritraiamoci da esse, così che i nostri cuori riposino sulle cose che (vera¬ 
mente) esistono. Noi siamo sì malati, deboli e turbati, ma nel nostro in¬ 
timo è nascosta una grande forza (NHC vi,3, 27,6-25). 

Il medesimo testo descrive «le pietanze», cioè i vizi, con le qua¬ 
li il diavolo cerca di sedurre Panima e alle quali essa deve resi¬ 
stere (NHC vi,3, 30,26-31,23). 

Per prima cosa egli getta nel tuo cuore la tristezza, così che tu sia turba¬ 
to (già) da un’inezia di questa vita, e (così) egli ci prende coi suoi veleni 
e poi col desiderio di un vestito, col quale poi ti dai delle arie; segue poi 
l’avidità di denaro, il vanto, la superbia, l’invidia, invidiosa dell’altrui 
invidia, la bellezza fisica, la sopraffazione degli altri. Di tutti questi (vi¬ 
zi) i maggiori sono l’ignoranza e l’agio. L’Avversario (àvTtx£t[j.evoc;) pre¬ 
para tutte queste cose con cura e le apparecchia davanti al corpo, poiché 
egli vuole che l’intimo (lett.: il cuore) dell’anima si volga a una di esse, in 
modo da poterla sopraffare. Come con una rete egli la tira con forza ver¬ 
so l’ignoranza e l’inganna, finché non resta incinta per opera del male e 
partorisce frutti della materia (uXr)) e si aggira nella contaminazione do¬ 
ve, vogliosa, corre dietro a molte brame e la dolcezza della carne la fa 
cadere nell’ignoranza. 

Ma Panima che ha «conosciuto» che questi desideri sono cadu¬ 
chi, vi si sottrae e perviene a una «nuova condotta» (7toXiTeta), 

da quel momento disprezza la vita di quaggiù perché è labile e passegge¬ 
ra e desidera quei cibi che la condurranno alla vita (eterna) e rifiuta i fal¬ 
si cibi... 

L'imperativo etico . La gnosi ha ripreso qui, senza esitazio¬ 
ne, lo schema delle due vie, che lascia alla responsabilità del- 
Puomo la decisione d’imboccare quella giusta, promettendo 
un premio a chi si è sforzato o una punizione per chi ha cedu¬ 
to e rinunciato. Il ricorso all’etica filosofica popolare e alPin- 
segnamento sapienziale non ha rappresentato, pertanto, a que¬ 
sto livello, alcun problema. Questo utilizzo è ora documenta¬ 
to anche da due testi del fondo di Nag Hammadi: gli Insegna¬ 
menti di Silvano (NHC vii, 4) e il frammento delle Sentenze di 
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Sesto (NHC xii, i) (tav. 18). Il primo scritto, una raccolta di¬ 
sorganica di testi di varia natura, ha una chiara tendenza etico¬ 
pratica, che non mostra di avere una matrice esplicitamente 
gnostica, ma che si è prestata facilmente a essere utilizzata nel¬ 
la prospettiva anticosmica gnostica. L’esortazione a una con¬ 
dotta gradita a dio sembra quasi precorrere i principi del mo¬ 
nacheSimo e pervade tutto lo scritto: 

Sta* dunque attento a te stesso, in modo da non cadere nelle mani dei 
briganti; non concedere mai sonno ai tuoi occhi e non far mai abbassare 
le tue palpebre, affinché tu sia salvato come una gazzella dalle trappole e 
come un uccello dal grande calappio (cf. Prov. 6,4). Combatti il gran 
combattimento, finché dura la lotta. Mentre tutte le potenze fanno da 
spettatrici - non solo [quelle] sante, ma anche tutte le potenze dell’Av- 
versario. Guai a te, se sei sconfitto in mezzo a tutti i tuoi spettatori! 
(NHC vii,4, 113,33-114,6). 88 

Lo gnostico è quindi un «lottatore», un «atleta», com’è chia¬ 
mato l’apostolo Tommaso nel Libro di Tommaso (NHC 11,7). 

Il giudizio sulla legge . Alla gnosi è estraneo ogni pensiero 
legalistico, e sotto questo aspetto essa presenta un netto atteg¬ 
giamento antigiudaico simile a quello cristiano, il che le per¬ 
mise di accogliere senza problemi i comportamenti etici cri¬ 
stiani, come si vede agevolmente nel Vangelo di Tommaso e 
come si sapeva già da altre fonti (v. sopra, pp. 322 ss.). Decisi¬ 
vo è l’atteggiamento interiore, non l’osservanza esteriore di co- 
mandamenti come il digiuno, la preghiera, l’elemosina o le nor¬ 
me alimentari. A questo proposito Gesù risponde così alle do¬ 
mande dei discepoli: «Non mentite e non fate ciò che odiate! 
Infatti tutto è manifesto di fronte al cielo. Non c’è infatti nulla 
di nascosto che non diventerà manifesto e nulla di celato che 
non sarà svelato» (NHC 11,2 detto 3; cf. Mt. 6,1-8). Ancora 
più radicale è il Vangelo di Tommaso (detto 14), che denuncia 
l’inutilità dei comandamenti giudaici e la loro nocività ai fini 


88. Citazione secondo la traduzione di W.-P. Funk: ThLZ 100 (1975) 21. Cf. anche la 
traduzione inglese di M.-L. Peel e J. Zandee nella NHLE (j a ed.) 393. Testo e tradu¬ 
zione francese in Y. Janssens, Les legons de Silvanos (BCNH 13) 84-87, con commen¬ 
to ( 136 s.). 
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della salvezza: il digiuno apre le porte al peccato, la preghiera al¬ 
la condanna, l'elemosina è dannosa per lo spirito; si dovrebbe 
mangiare tutto quello che viene apparecchiato. Importante è 
guarire i malati, che qui significano certamente gli ignoranti, 
cioè coloro che non hanno la «conoscenza». Il detto si chiude 
con una citazione dal vangelo di Marco (Me. 7,15). In seguito 
vengono citati, sempre a proposito di questo tema, anche i van¬ 
geli di Luca (Le 6,44 s.) e di Matteo (Mt. 12,34 s.) (NHC 11,2 
detto 45). Importante è solo «il digiuno dal mondo», che è l’u- 
nico che porti al regno (NHC 11,2 detto 27). Anche tra i Man- 
dei il «grande digiuno» è inteso nei medesimi termini: non è 
un'astensione esteriore dal mangiare e dal bere, bensì una ri¬ 
nuncia alla curiosità, alle menzogne, all’odio, all’invidia, alla 
discordia, all’assassinio, al furto, all’adulterio, al culto delle im¬ 
magini e degli idoli. 89 «Chi ha conosciuto il mondo», predica 
il Gesù del Vangelo di Tommaso , « costui ha trovato un cada¬ 
vere; e chi ha trovato un cadavere, il mondo non è degno di 
lui» (così il detto j6; il detto 80 dice la medesima cosa, solo 
che invece che del «cadavere» si parla del «corpo» del mondo) 
(NHC 11,2 detti 56 e 80). 

Libertà gnostica e amore del prossimo. L’ethos gnostico e cri¬ 
stiano poterono anche venire associati in modo tale che domi¬ 
nio sul peccato (che lo gnostico possiede in quanto «libero») e 
amore per coloro che non conoscono (che devono appunto 
venire «liberati» dalla loro condizione d’ignoranza) furono vi¬ 
sti come una cosa sola, come si legge nel Vangelo di Filippo : 

Chi possiede la conoscenza (yvùxn^) della verità è libero. L’uomo libero 
però non pecca, giacché chi pecca è schiavo del peccato (cf. Gv. 8,34) ... 
Coloro cui non è permesso peccare il mondo li chiama «uomini liberi» 
... (a costoro) la conoscenza innalza i cuori, cioè li rende liberi e li fa in¬ 
nalzare su tutto il luogo (se. il mondo). Ma l’amore (àyà7rr)) edifica (cf. / 
Cor. 8,1). Ora chi è divenuto libero attraverso la conoscenza, è schiavo 
per l’amore verso coloro che non hanno ancora potuto ricevere la liber¬ 
tà della conoscenza. Ma la conoscenza li rende capaci di diventarlo (se. 
liberi)... (NHC 11,3, 77[i2j],i 5-35). 

89. GR I, §§ 110-118 Lidzbarski; cf. W. Foerster, Gnosis il, 370 s. 
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Questa gnosi «cristiana» porta tale nome a pieno titolo e non 
solo per un adattamento puramente esteriore. 

La critica sociale 

Finora sono stati lasciati da parte gli aspetti di critica sociale 
del programma gnostico, per poter trattare questo tema espres¬ 
samente in conclusione della sezione dedicata all’etica gnosti¬ 
ca. La visione gnostica del mondo e della storia, così come l’ab- 
biamo descritta, implica una critica a tutto ciò che esiste, criti¬ 
ca che non ha pari in tutta l’antichità. Il rifiuto della creazione 
e del suo creatore e la degradazione e demonizzazione delle sfe¬ 
re al di sopra della terra (astri e pianeti) implicano necessaria¬ 
mente anche un rifiuto e una negazione del mondo politico e 
sociale così come l’aveva costruito e organizzato l’antichità. 
Questo lato della «ribellione» gnostica all’ordine costituito del 
sistema sociale e religioso non viene tuttavia espresso a chiare 
parole. Ciò è dovuto fondamentalmente al totale disinteresse 
gnostico per tutto quanto appartenga a questo mondo. Per la 
gnosi il cosmo nel suo complesso, incluse tutte le varie strut¬ 
ture di potere (terrene e sovraterrene), è una realtà già morta, 
finita, la cui pericolosità consiste nei suoi tentativi di evitare 
l’inarrestabile processo della sua distruzione (tra l’altro, op¬ 
primendo il «seme di Luce» e cercando vanamente di ostaco¬ 
larne la liberazione), ma i cui espedienti hanno un carattere 
puramente dilatorio. La gnosi, per quanto se ne sa fino a que¬ 
sto momento, non aveva il minimo interesse a riformare le strut¬ 
ture terrene, bensì puntava tutto sulla loro distruzione defini¬ 
tiva. Gli gnostici non avevano alcun altro programma «rivolu¬ 
zionario» per cambiare la situazione esistente, così come ap¬ 
pariva loro, che l’eliminazione totale di tutte le strutture terre¬ 
ne e la restaurazione di un primordiale mondo ideale dello spi¬ 
rito. Questo modo di vedere si evince soprattutto dall’assoluta 
mancanza di riferimenti alla storia del tempo e di qualsiasi cri¬ 
tica all’impero romano. Nonostante ciò, s’incontra tutta una 
serie di riferimenti, indiretti e anche diretti, a osservazioni cri- 
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tiche nei confronti della società da parte degli gnostici, osser¬ 
vazioni che si differenziano notevolmente da quelle contem¬ 
poranee. 90 Naturalmente non è più possibile accertare se gli 
gnostici fossero consapevoli di questo loro atteggiamento cri¬ 
tico, così come lo si legge con gli occhi di oggi. 

Il rifiuto delle strutture di potere di questo mondo . Nella de¬ 
scrizione e denominazione delle «forze» e delle «potenze» so- 
vraterrene e, soprattutto, del loro «capo» (àp^wv) si riflette cer¬ 
tamente anche una presa di distanza della gnosi dalle strutture 
di potere, giacché questa sua terminologia deriva dalla nomen¬ 
clatura politica dell’antichità. Come il primo Signore del mon¬ 
do e Demiurgo abbia ridotto in servitù gli uomini, come lui e 
il suo seguito abbiano portato «disordine» e «contesa» su que¬ 
sta terra, lo gnostico l’ha appreso guardando al dominio ro¬ 
mano o ad altre strutture di potere (incluse quelle della grande 
chiesa ortodossa), sotto le quali doveva vivere. Lo gnostico, 
per usare un’espressione dei Mandei, desiderava quindi arden¬ 
temente la «tranquillità» e la liberazione dalle «contese del mon¬ 
do». È interessante notare come i sistemi gnostici, per il fatto 
di considerare, a differenza delle teorie politiche coeve, che ri¬ 
tenevano i re e lo stato rappresentanti o personificazioni del¬ 
l’ordine cosmico (l’armonia!), empie, antidivine e istituite solo 
dal malvagio e «stupido» Demiurgo le istituzioni del potere, 
minassero alla base la legittimità dell’ordine terreno. Mentre la 
politologia ellenistica considera la signoria terrena un sistema 
retto dalla ragione (voùXóyo^) divina, divenendo così l’ideo¬ 
logia che la giustifica, la gnosi contesta la struttura razionale 
dell’intero cosmo, giacché questo sarebbe nato da un errore e 
da un atto «irrazionale» (v. sopra, pp. 123. 129. 133 ss.). Lo 
gnostico che ha capito queste cose e che ha riconosciuto la ve¬ 
ra ragione, cui egli stesso è affine, oltre ogni realtà terrena, può 


90. Cf. H.G. Kippenberg, Versuch einer soziologischen Verortung des antiken Gno- 
stizismus: Numeri 17 (1970) 211-231, spec. 219 ss.; G. Theissen: Kairos 17 (1975) 296. 
Cf. anche già H. Jonas, Gnosis I, 214-255. Per la critica al potere degli uffici ecclesia¬ 
stici della grande chiesa cf. le opere di E. Pagels citate sopra, p. 284 n. 72. 
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pertanto vincere il mondo e negargli obbedienza (concreta¬ 
mente con il suo comportamento etico). Questa posizione, che 
abbiamo già incontrato più volte e in forme diverse, ha, per u- 
sare le parole di H. Jonas, «frantumato l’illusione panlogica o 
panteistica dell’antichità». 9 ' Il sistema di potere dell’antichità è 
stato spogliato dalla gnosi della sua sacralità; 

fu declassato dalla pretesa dignità di ordine «gerarchico» razionale a nu¬ 
da e cruda struttura di potére..., alla quale si poteva al massimo prestare 
obbedienza, ma non certo venerazione. 92 

Questa «ribellione ideale» o «svuotamento metafisico» della 
struttura di potere del tempo non ha certo portato alla sua ef¬ 
fettiva eliminazione, ma la struttura alternativa del sistema gno¬ 
stico, cosi come la conosciamo dalla soteriologia e dall’escato- 
logia, significò per i suoi sostenitori una svalutazione pratica e 
un’esautorazione di quel potere. 

Una chiara testimonianza di questa critica gnostica del po¬ 
tere è offerta dall’idea, che ricorre ripetutamente in alcuni testi 
(come ne\VApocalisse di Adamo , NHC v,j), che il perfetto 
gnostico appartiene a una «stirpe senza re», superiore a tutti i 
«regni» del passato e del presente, la quale possiede Punica le¬ 
gittimazione valida conferita dal vero Padre degli uomini, sco¬ 
nosciuto al mondo (v. sopra, p. 190). 93 1 rappresentanti di que¬ 
sta «razza senza re» sono tuttavia «re nelle cose mortali e im¬ 
mortali, e condanneranno gli dèi del Caos e le loro potenze» 
(NHC 11,5, 1 ^5[173], 11-14). Gli altri vengono noverati tra i «re 
dell’Ogdoade» e alla fine li raggiungeranno (NHC 11,5, 125 
[173],3 ss.), cioè non entreranno nel regno ideale senza re, do- 

91. H. Jonas, Gnosis und spàtantiker Geist I, 170. 

92. H. Jonas, op. cit. 226 s. n. 1. Anche le due brevi citazioni successive sono prese qui, 
ma astratte dal loro diverso contesto argomentativo. 

93. Sulla questione cf. F.T. Fallon, The Gnostici: The Undominate Race : NT 21 (1979) 
271-288; M.A. Williams, The Immovable Race (NHS 29), dove si chiarisce lo sfondo 
antico delPidea. La critica di R. Bergmeier: NT 24 (1982) 316-339 allo sfondo politico 
dell’idea di «assenza di re» non e soddisfacente, come del resto lo è anche il tentativo di 
interpretare il termine come predicato della salvezza postvalentiniano (cf. anche Wil¬ 
liams, op. cit. t n. 16). È possibile che il gruppo «senza re» che risiedeva presso Akh- 
mim e di cui parla Shenute (88,20 Leipoldt) fosse una comunità gnostica (cf. P. Bellet, 
sopra, p. 86 n. 14). 
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ve ciascuno è un vero re e quindi non esistono rapporti di po¬ 
tere, bensì nei «regni eterni» del resto del Pleroma (v. sopra, pp. 
270 s.). Nello scritto Eugnosto il beato (NHC 111,3) e nella Sa¬ 
pienza di Gesù Cristo (NHC 111,4; BG 3) si parla della «gene¬ 
razione sulla quale non si esercita alcun dominio», un’espres¬ 
sione che indica il mondo degli spiriti immortali, i quali sono 
«autogenerati», «di pari età» e «di pari potenza» (NHC 111,3, 
75,17 s.; BG 3, 92,1 ss.). L’essere supremo stesso possiede in¬ 
telligenza, perspicacia, riflessione, senno, ragione e forza in 
misura perfetta, alle quali cose partecipano, sia pure in manie¬ 
ra decrescente, le altre sfere del Pleroma (in questo contesto si 
parla anche di una «signoria» delle sfere superiori sulle infe¬ 
riori, ma come espressione dell’armonia e della auYyéveia). Nel 
Libro di Tommaso (NHC 11,7) non si promette al credente sol¬ 
tanto il «riposo» nel di là, bensì anche la signoria e l’unità col 
Re, che nel contesto indica il sommo dio (v. sopra, p. 246). I se¬ 
guaci di un certo Prodico (attorno all’anno 200) hanno giusti¬ 
ficato la loro posizione libertina con la propria «origine nobi¬ 
liare» e con il loro essere «figli del Re», cioè figli del «primo 
dio», sui quali nessuno ha potestà (Clem. Al., Strom. 3,30,1). 

I Mandei, una popolazione perseguitata quasi fino ai giorni 
nostri, hanno fissato in un loro comandamento la polemica a- 
perta contro i signori di questo mondo: 94 

Miei eletti! Non abbiate alcuna fiducia nei re e nei dominatori e ribelli 
di questo mondo, né nel loro potere, armamento, guerra ed eserciti che 
essi raccolgono, né nei prigionieri che essi fanno in questo mondo, né 
nell’oro o nell’argento... Né il loro oro né i loro beni li salveranno. La 
loro signoria svanisce e ha fine, e su di loro sarà pronunciato il giudizio 

(GR 1,121). 

I Mandei, anche in seguito alle loro cattive esperienze, hanno 
permesso ai fedeli di ricorrere alla «riserva mentale», vale a di¬ 
re di nascondere la loro vera fede in caso di persecuzioni. Non 
c’è da meravigliarsi se i testi mandaici elencano tra le opere del 
loro Redentore celeste anche la distruzione di «fortezze» e la 
punizione dei «potenti della terra» (v. sopra, pp. 262 s.). 

94. Lidzbarski. Cito usando la mia traduzione in W. Foerster, Gnosis II, 570. 
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Il problema delle tasse. Gli gnostici come i cristiani non han¬ 
no mai fatto del pagamento delle tasse una questione di fede. 
Il Vangelo di Tommaso riprende la «similitudine del tributo» 
(cf. Me. 12,14-17) modificandola leggermente: 

Essi (i discepoli) mostrarono a Gesù una moneta d’oro e gli dissero: «Gli 
uomini dell’imperatore ci costringono a pagare tributi». Egli disse loro: 
«Date all’imperatore quello che è dell’imperatore, a Dio quello che è di 
Dio, a me date quello che è mio» (NHC 11,2 detto 100). 

Se Pultima frase non ha un significato spirituale e vuole sol¬ 
tanto sottolineare la necessità della dedizione a Dio, questa 
esortazione potrebbe anche far riferimento al dovere dei mem¬ 
bri della comunità di sostenerla finanziariamente. 95 

La critica sociale . L'atteggiamento di anticonformismo so¬ 
ciale della gnosi è dettato anche da altre motivazioni. Si è par¬ 
lato in precedenza delP«etica fraterna», che rifiuta distinzioni 
di qualsiasi genere alPinterno della comunità dei «perfetti» e 
implica, quindi, un orientamento dei valori nuovo rispetto al¬ 
l'etica delPantichità. In questo contesto torna ancora una volta 
estremamente utile, per chiarire meglio le cose, Plotino, col 
suo punto di vista «classico» (greco). Plotino accusa gli gno¬ 
stici ( Enn . 2,9,18) di usare il nome di «fratello» anche per «gli 
uomini più infimi», ma non per le potenze divine del cielo 
(Sole, Stelle) né per la «sorella Anima del mondo». Per lui è e- 
stremamente offensivo «permettere che uomini che sono bassi 
divengano parenti di quelle entità superiori»: questo è un pri¬ 
vilegio riservato ai buoni e agli evoluti spiritualmente. L'idea 
greca del cosmo coi suoi studiati gradi gerarchici viene quindi 
contestata anche sul fronte sociale. L'uomo, anche il più pic¬ 
colo e miserabile, riceve diritti divini se ha raggiunto la gnosi 
ed è quindi superiore all'intero cosmo, che non ha in sé valore 
alcuno. Questo «capovolgimento dei valori» si manifesta an- 


95. Cf. J. Leipoldt, Thomasevangehum , 74. Nella Predica dei Naasseni citata da Ippo¬ 
lito ( Ref. 5,8,28) Mt. 21,31 viene reinterpretato così: «Noi siamo i pubblicani sui qua¬ 
li è venuto il compimento del Tutto». Per la questione cf. R.M. Grant, Christen als 
Biirger im Romischen Reich (Gòttingen 1981) 60. 
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che nell’abolizione della distinzione tra «schiavi» e «liberi», a - 
bolizione che nei testi è comunque vista solo come obiettivo 
escatologico. Ciò nonostante la frequente autodesignazione di 
«liberi» esprime evidentemente la consapevolezza gnostica che 
su questa terra ci si è già liberati dei rapporti di dipendenza e 
si garantisce che essi verranno totalmente e definitivamente a- 
boliti nel Pleroma. Nel Vangelo di Filippo si legge: 

In questo mondo (xó<r|j.o<;) gli schiavi servono i liberi. Nel regno dei cieli 
saranno i liberi a servire gli schiavi (NHC 11,3, 72[i20],17-20). 

Quando il compimento si manifesterà, 

allora la Luce perfetta inonderà ogni singolo individuo e tutti coloro che 
si troveranno in essa [riceveranno [Punzjione. Allora gli schiavi divente¬ 
ranno liberi [e] i prigionieri saranno riscattati (NHC 11,3, 85[133],24-29). 

Riprendendo l’affermazione di Paolo rivolta alla comunità cri¬ 
stiana ( Gai 3,28), il valentiniano Trattato tripartito (NHC 1, 
5 ) descrive la situazione escatologica come un ritorno dalla mol¬ 
teplicità, dall’instabilità e dalla disuguaglianza al luogo dell’u¬ 
nità originaria, 

dove non ci sono né maschi né femmine, né schiavi né liberi, né circon¬ 
cisione né incirconcisione, né angeli né esseri umani, bensì Cristo è ogni 
cosa in tutto... E nuova è la natura di colui che pur essendo uno schiavo 
prenderà posto accanto a uno libero (NHC 1,5, 132,21-133,1). 

Ma già su questa terra 

la conoscenza della verità, che esisteva prima dell’ignoranza... (è) libera¬ 
zione dalla natura della schiavitù, nella quale hanno sofferto tutti coloro 
che sono nati da un pensiero basso della Follia (NHC 1,5, 117,28-38). 

Epifane: il trattato Sulla giustizia. Grazie ad alcuni estratti 
tramandati da Clemente Alessandrino negli Stromata (3,6,1- 
9,3) siamo venuti a conoscenza di un trattato gnostico di criti¬ 
ca sociale abbastanza particolare, scritto nel 11 secolo, intitola¬ 
to Sulla giustizia II trattato viene attribuito a un certo Epi- 

96. Traduzione in W. Foerster, Gnosis 1, 53 ss. e R. Haardt, Gnosis , 58 s. Il testo in Cle¬ 
mente Alessandrino, Werke 11 (Leipzig i960) 197-200. Al riguardo cf. R.M. Grant, 
Christen als Biìrger un Rómiscben Reich y 120-123. 
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fané, che si dice fosse il figlio, morto prematuramente, dell’al- 
trettanto leggendario eresiarca gnostico Carpocrate. Partendo 
dalle note idee gnostiche circa il mondo e la libertà, si dimo¬ 
stra con argomenti basati sulla filosofia naturale e sulla logica 
che le differenze terrene tra «mio» e «tuo», ricchezza e pover¬ 
tà, liberi e schiavi, dominatori e sudditi sono caduche e non 
secondo natura, giacché si tratta di strutture umane e non di¬ 
vine. L'autore propugna una specie di comuniSmo gnostico e 
mostra in questa maniera quali potenzialità fossero implicite 
nell’immagine gnostica del mondo. 

La giustizia di dio - si legge - è una sorta di comunanza nell’eguaglian¬ 
za. Il cielo, esteso in tutte le direzioni, circonda, perfettamente uguale, la 
terra, e la notte mostra uniformemente tutte le stelle, e anche il Sole, 
causa del giorno e origine (lett.: padre) della luce, dio l’ha fatto sorgere 
dalPalto, sopra la terra, in maniera uguale per tutti coloro che possono 
vedere. E tutti vedono nella medesima identica maniera, poiché egli (dio) 
non distingue ricco o povero, popolo o re, irragionevole e ragionevole, 
donna e uomo, libero e schiavo. Anzi, sotto questo rispetto, egli non trat¬ 
ta diversamente neanche le nature prive di ragione..., egli conferma la giu¬ 
stizia, in quanto nessuno può avere di più né portare via qualcosa al 
prossimo, così da avere il doppio di luce solare di quello. Il sole fa spun¬ 
tare il nutrimento comune per tutti quanti gli esseri viventi; la giustizia 
comune è data a tutti in egual misura... - questo argomento viene dimo¬ 
strato con l’esempio delle piante e degli animali -. Ma anche per gli esse¬ 
ri della procreazione non esiste alcuna legge scritta, sarebbe infatti falsi¬ 
ficata, ed essi generano e partoriscono nella medesima maniera, poiché 
in virtù della giustizia essi possiedono innata la comunanza... - questo 
punto viene dimostrato con il dono, uguale per tutti senza distinzioni, de¬ 
gli occhi per vedere -. Ma le leggi, non potendo punire l’ignoranza del¬ 
l’uomo, insegnarono come trasgredirle. La particolarità delle leggi ha 
infranto e corroso la comunanza della legge divina... - segue un riferimen¬ 
to a Rom. 7,7 -. Il mio e il tuo, dice, è stato introdotto dalla legge; per¬ 
tanto non si godrebbe più in comune della terra e del bestiame e neppu¬ 
re del matrimonio. Infatti egli (dio) ha creato le viti comuni per tutti, 
che non si negano né a un passero né a un ladro, e lo stesso vale per le 
messi e per gli altri frutti. Ma non appena si danneggiò (con la legge) la 
comunanza e l’eguaglianza, nacque subito il furto di animali e di frutti. 
Poiché ora dio creò tutto in comune per gli uomini e congiunse in co¬ 
mune anche la moglie col marito e unì parimenti tutti gli esseri viventi 
tra loro, egli ha annunciato la giustizia come comunanza con eguaglian- 
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za. Ma coloro che furono generati così, negarono la comunanza, che ave¬ 
va portato alla loro nascita, e dicono: «Chi si prende una moglie, se la 
deve tenere per sé», mentre tutti potrebbero possederla in comune, co¬ 
me ci mostrano gli altri esseri viventi... 

Inoltre si sostiene che le parole del legislatore (se il Dio dei 
Giudei) «non devi desiderare» ( Es . 20,17) sono ridicole, ma an¬ 
cora più ridicola è l’aggiunta «ciò che è del tuo prossimo»: 

Infatti lui stesso, il legislatore, che ha dato il desiderio di procreare, ordi¬ 
na di sopprimerlo, benché lui stesso non lo sopprima in nessun’altra 
creatura vivente. Ma quando dice «la donna del tuo prossimo» dice una 
cosa ancora più ridicola, perché in questo modo trasforma necessaria¬ 
mente una cosa comune in una cosa privata. 

Naturalmente Clemente Alessandrino ha anche indicato e- 
spressamente le conseguenze cultuali che in questa comunità 
si dovettero trarre da tali premesse, conseguenze che sono sta¬ 
te già esaminate (v. sopra, pp. 313 s.). In un paese diverso, nel- 
Plran del re sassanide Kavat (Qobad) 1 (489-531), analoghi 
principi di critica sociale sono stati tradotti in pratica in corri¬ 
spondenza di una profonda crisi economica e politica portan¬ 
do al madzakismo, il movimento di rivoluzione sociale ispira¬ 
to agli insegnamenti di Mazdak (giustiziato nel 524), che pro¬ 
clamava una dottrina comunista utilizzando anche idee gno¬ 
stiche manichee, mettendo in tal modo alla prova le potenzia¬ 
lità esplosive di questo dualismo anticosmico. 97 O. Klima ha 
definito questa corrente «la sinistra gnostica manichea». 

Il rifiuto della proprietà. Il rifiuto della ricchezza, anzi della 
proprietà in genere, è del tutto ovvio e normale ed è collegato 
col principio fondamentale del rifiuto del mondo. Alla base di 


97. Cf. O. Kh'ma, Mazdak , 183-231, spec. 208 ss. Sulla base di una notizia singolare, e 
non esente da dubbi, del cronografo bizantino Giovanni Malalas (vi sec.), Kli'ma ipo¬ 
tizza che la dottrina di Mazdak ovvero del suo maestro Zardust risalga a un eresiarca 
di nome Bundos (intorno all’anno 300), che diffuse una particolare forma di mani¬ 
cheismo a Roma e in Persia ( op . cit. t 156 ss.). Circa l’ideologia dei Mazdakiti si hanno 
soltanto scarse e contraddittorie notizie. Degne di nota sono le notizie in medioper¬ 
siano portate alla luce da M. Shaki: Archfv Orientai™ 46 (1978) 289-306 nel Dénkart 
circa la «retta religione» ( dris[t]-dén), come i Mazdakiti chiamavano se stessi. 
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questo atteggiamento c’è comunque un accentuato tratto di cri¬ 
tica sociale, come si rileva da alcune testimonianze che in alcu¬ 
ni casi si rifanno a scritti cristiani. Luciano racconta che il «cri¬ 
stiano» Peregrino aveva ceduto tutto il suo patrimonio alla col¬ 
lettività (v, sopra, p. 279). Il Vangelo di Tommaso condanna 
espressamente il prestito a interesse (NHC 11,2 detto 95) e ri¬ 
pete alla propria maniera le parabole di Gesù contro le ric¬ 
chezze (NHC 11,2 detto 63), rendendole in alcuni casi ancora 
più radicali. La «parabola del gran convito» {Le 14,16-24) ri¬ 
ceve alla fine una severa conclusione contro i commercianti e i 
mercanti: costoro non entreranno nel Pleroma (NHC 11,2 det¬ 
to 64). «Chi ha trovato il mondo (xcktjao^) ed è divenuto ricco 
deve rinunciare al mondo» (NHC 11,2 detto 1 io). Il trattato o- 
miletico La testimonianza veritiera critica Pavidità di ricchez¬ 
za, P«usura» e la sottomissione a «Mammona» che implica qui 
anche la sottomissione alla concupiscenza e al rapporto ses¬ 
suale (NHC ix,3, 68,1-11). Estremamente indicativo è un pas¬ 
so degli Atti di Pietro e dei dodici apostoli che condanna fero¬ 
cemente il diffuso favoritismo verso i ricchi (NHC vi,i, 11,27- 
12,13): Gesù ammonisce i discepoli a tenersi assolutamente lon¬ 
tani dai ricchi della città, perché costoro non lo avevano mai 
onorato, «ma gioivano della loro ricchezza e del loro sprezzo 
per gli uomini», «Molti», continua Gesù, 

hanno già preso partito per i ricchi, perché (dove ci sono ricchi) nelle co¬ 
munità (chiese) peccano essi stessi e trascinano altri a fare la medesima co¬ 
sa. Comportatevi invece con senso di giustizia, affinché la vostra diaconia 
(servizio) venga onorata e anche il mio nome riceva onore nelle chiese. 

Sia la chiesa sia la gnosi dovettero entrambe molto presto com¬ 
battere la «secolarizzazione» (cf. Giac. 2,1-4). 

La posizione della donna . Tra i temi di critica sociale toccati 
in ambiente gnostico c’è anche quello del rapporto tra i sessi. 
A questo tema, e in particolare alla posizione della donna nella 
gnosi, è dedicata la parte conclusiva di questo capitolo sull’eti¬ 
ca. La parità pratico-cultuale della donna nella comunità gno¬ 
stica sembra essere stata, a quanto si è visto, relativamente am- 
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pia (a questa posizione di egualità si riferisce già polemicamen¬ 
te i Tim. 2,11 ss. e, prima ancora, l’apostolo Paolo: cf. i Cor. 
14,34 ss.). A questa posizione si contrappone in alcune cor¬ 
renti una sensibile demonizzazione della donna e il rifiuto del 
matrimonio (v. sopra, p. 323). 

Forse è possibile spiegare questo diverso atteggiamento alla 
luce di un principio fondamentale, che s’incontra variamente 
nelle fonti, precisamente l’assioma che la duplicità sessuale sia 
un male legato al mondo ilico e una caratteristica della sua man¬ 
canza di unità, a differenza del perfetto superamento della se¬ 
parazione sessuale nel Pleroma, così com’è descritta nelle cop¬ 
pie o sizigie androgine degli esseri celesti. In molti casi l’an¬ 
droginia ha rappresentato per gli gnostici un ideale e, tra l’al¬ 
tro, è attribuita anche all’essere supremo. L’Èva dei Mandei si 
rivolge con queste significative parole ad Adamo: 98 

Se non ci fosse alcuna disparità (o: differenza) 

(allora) noi avremmo (soltanto) un’unica forma. 

Noi avremmo (soltanto) una sola forma 
e saremmo stati fatti entrambi come un unico maria (spirito). 

Ora che non c’è alcuna parità (o: egualità), 
hanno fatto te uomo e me donna (GR 3). 

Questa separazione dei sessi viene attribuita dal Vangelo di Fi¬ 
lippo a una colpa della donna (ovvero di Èva, forse per analo¬ 
gia con la caduta della Sophia fuori dall’unità del Pleroma) e 
collegata con l’origine della mortalità. L’unità è vita, la separa¬ 
zione è morte: è questo un motivo ricorrente del pensiero gno¬ 
stico. 

Quando Èva era (ancora) in Adamo, non esisteva la morte. Ma non ap¬ 
pena si separò da lui, si originò la morte. Quando lei (Èva o la morte) ri¬ 
entrerà in lui e lui (Adamo) la (Èva o la morte) riprenderà in sé, non ci sa¬ 
rà più morte (NHC 11,3, 68[i 16],22-26). 

Se la donna non si fosse separata dall’uomo, non morirebbe insieme 
con l’uomo. La sua separazione divenne la causa della morte. Perciò è ve¬ 
nuto Cristo, per eliminare la separazione che esisteva fin dal principio, u- 
nire i due e dare vita, riunendoli, a coloro che sono morti nella separazio¬ 
ne (NHC 11,3, 7o[ 118],9-17). 

98. Lidzbarski ijo.j ss. Cito qui la mia traduzione in W. Foerster, Gnosis I, 269. 
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Questa svalutazione della donna e dell’elemento femminile 
viene sì compensata dall’attività delle donne nella vita della co¬ 
munità gnostica e dal ruolo importante assegnato all’elemento 
femminile nella mitologia gnostica (cf. la Sophia, Barbelo e le 
altre figure femminili), ma alla fin fine si rimane ancorati alla 
tradizionale visione, tipica dell’antichità, della donna come es¬ 
sere subordinato all’uomo. L’emancipazione della donna è 
presente nella gnosi solo a livello di spunti potenziali. Che le 
cose stiano così risulta chiaramente anche da alcune testimo¬ 
nianze, che vincolano la possibilità di una redenzione della don¬ 
na al presupposto che essa si trasformi in un uomo. Al for¬ 
marsi di questa concezione potrebbe aver contribuito, tra le 
altre cose, l’idea che, perché possa avvenire l’unione col proto¬ 
tipo celeste dell’anima (prototipo che spesso è considerato di 
sesso femminile), il partner (l’immagine) che ascende e ritorna 
deve essere necessariamente dell’altro sesso (quindi in preva¬ 
lenza maschile), e pertanto la suddetta trasformazione è richie¬ 
sta per poter permettere la ricostituzione dell’unità. Alla fine 
del Vangelo di Tommaso si trova il seguente episodio: 

Simon Pietro parlò e disse loro (ai discepoli): «Maria (Maddalena) do¬ 
vrebbe andarsene via da noi, giacché le donne sono indegne della Vita». 
Gesù disse: «Ecco, io la farò ascendere, per renderla uomo, affinché an- 
ch'essa divenga spirito vivente, uguale a voi uomini. Infatti ogni donna 
che si farà uomo entrerà nel regno celeste» (NHC 11,2, detto 114). 

Anche i Naasseni e i Valentiniani condividono questa concezio¬ 
ne. I Naasseni affermano che tutti coloro che giungono «nella 
casa del dio (buono)» «divengono sposi, demascolinizzati (o: 
resi maschi) dallo Spirito verginale» (Hipp., Ref. 5,8,44). Il 
valentiniano Teodoto sosteneva che «il Seme di Luce», finché 
rimane informe (cioè non educato, non istruito) è «un figlio 
della donna; ma non appena assume forma (cioè viene educa¬ 
to) diventa maschio e figlio della Sposa (celeste); non è più né 
debole né sottoposto alle potenze cosmiche, bensì, divenuto 
uomo, diventa un frutto maschile» (Clem. Al., Exc. ex Theod. 
79). In quanto tale egli entra nel Pleroma e si unisce con gli 
angeli (v. sopra, pp. 260 s.). «Perciò si dice che la donna viene 
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trasformata in uomo e la comunità quaggiù (sulla terra) in an¬ 
geli» (Clem. Al., Exc. ex Theod. 21,3). Bisogna ricordare, al ri¬ 
guardo, che in greco «angelo» (àyyeXo^, messaggero) è di ge¬ 
nere maschile. Per i Valentiniani, almeno per Eracleone e Teo- 
doto, P«elemento maschile», come fu creato in Adamo (cf. Gen. 
1,27), è ^«elezione» degli angeli, mentre ^«elemento femmini¬ 
le», che corrisponde a Èva, è la «vocazione» degli uomini pneu¬ 
matici, che devono venire educati e portati fino alP«elezione» 
maschile per poter partecipare del Pleroma e ritornare allo sta¬ 
to angelico." 

99. Cf. R. Bergmeier: NT 24 (1982) 331 s. Per tutta la problematica della donna nella 
gnosi v. ora l’ampia raccolta di saggi Images of thè Femmine in Gnosticism , ed. Karen 
King (Philadelphia 1988); inoltre J.J. Buckley, Female Fault and Fulfilment in Gnos- 
ticism (1986) e E. Pagels, Adam, Ève, and thè Serpent (New York 1988) spec. 57 ss. 



La storia 


PRESUPPOSTI E CAUSE. 

IL PROBLEMA DELL’ORIGINE DELLA GNOSI 

Il problema dell’origine della gnosi e quello, connesso, della 
sua storia vanno senz’altro annoverati tra i problemi più diffi¬ 
cili della ricerca in questo campo, anzi nel quadro del mondo 
tardoantico, della storia delle religioni tout court. I motivi van¬ 
no ricercati, da un lato, nella situazione delle fonti, così com’è 
stata descritta nel capitolo iniziale, e dall’altro, nell’assoluto 
disinteresse degli gnostici per i fatti della storia, a meno che 
questi non avessero una qualche rilevanza per la storia della sal¬ 
vezza o fossero comunque riconducibili a essa; il che diventa 
comprensibile quando si pensi al loro atteggiamento antico¬ 
smico di fondo. A tutt’oggi non ci è pervenuto alcun trattato 
storico di autore gnostico paragonabile agli Atti degli apostoli 
di Luca o addirittura alla Storia ecclesiastica di Eusebio di Ce¬ 
sarea, che possa aiutarci nella ricostruzione di una storia della 
gnosi. Ci muoviamo su un terreno sicuro soltanto laddove è 
possibile localizzare note scuole o noti fondatori di sette gno¬ 
stiche e fissarne le coordinate cronologiche oppure nei casi in 
cui la ricerca letteraria sulle fonti disponibili ha portato a ri¬ 
sultati corrispondenti. È questo il compito che attende gli stu¬ 
diosi della gnosi per quanto riguarda gli scritti del fondo di 
Nag Hammadi. La loro analisi, dal punto di vista della storia 
della tradizione e della critica letteraria, è purtroppo ancora 
agli inizi. Stando così le cose, anche il contributo che potrebbe 
venire da queste ricerche per la ricostruzione e la riflessione 
storica resta limitato. Le pagine che seguono vanno pertanto 
considerate solo un tentativo di riprendere in breve alcuni re- 
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centi risultati della ricerca. In quest’impresa, naturalmente, non 
si potrà prescindere né dalla formulazione di ipotesi né dalle 
convinzioni personali delittore, soprattutto per quanto ri¬ 
guarda gli inizi della gnosi. Molte cose si stanno muovendo e 
scrivere in modo esauriente una storia della gnosi rimane an¬ 
cora un compito destinato al futuro. 

La posizione dei Padri della chiesa 

I Padri della chiesa hanno fatto risalire l’origine della gnosi, 
sic et simpliciter , al diavolo. La formulazione classica di questo 
punto di vista rimane quella del «padre della storiografìa ec¬ 
clesiastica», Eusebio di Cesarea (264-339 circa) nella sua Storia 
ecclesiastica : 

Così, mentre le chiese spandendosi per tutta Pecumene brillavano simili 
ad astri superbamente splendenti e fa fede nel nostro redentore e signo¬ 
re Gesù Cristo giungeva vittoriosa a tutti i popoli, il diavolo, avverso al 
bene, essendo nemico della verità e indefesso avversario della salvezza u- 
mana, ricorse, nella lotta alla chiesa, a tutti i mezzi possibili. Dopo aver 
provato in passato con le persecuzioni esterne contro di essa, ora che que¬ 
st’arma gli era stata strappata dalle mani, prese al proprio servizio uomi¬ 
ni malvagi e ingannatori come strumenti per distruggere le anime e co¬ 
me ministri di perdizione. Il diavolo cercò nuovi sistemi e non lasciò nien¬ 
te d’intentato. Uomini falsi, seduttori, dovevano appropriarsi del nostro 
nome di cristiani con questo duplice scopo: da un lato, precipitare nell’a¬ 
bisso della perdizione quei credenti che cadessero nelle loro reti; dall’al¬ 
tro, con le foro manovre, impedire a coloro che non conoscevano la no¬ 
stra fede di trovare la via della dottrina salutare (Eus., Hist. Eccl 4 , 7 )/ 

Alla testa di questi «seduttori» marcia un personaggio noto da 
Atti 8, quel Simon Mago di origine samaritana, che aveva fatto 
concorrenza agli apostoli. Già per Giustino Martire e Ireneo 
Simone era il capostipite della gnosi. Dal suo discepolo e pre¬ 
sunto successore Menandro, anch’egli samaritano, sarebbero 
poi nati, come un serpente bilingue e bicefalo (per usare l’im¬ 
magine colorita di Eusebio), Saturnino (o Satornilo) ad Antio- 


■ • Traduzione secondo Eusebio di Cesarea, Kirchengeschichte (nuova edizione) 198. 


34 S 



chia e Basilide ad Alessandria. Costoro fondarono, il primo in 
Siria e il secondo in Egitto, «scuole eretiche nemiche di Dio». 
L’origine e la diffusione dell’eresia gnostica furono per secoli 
spiegate con l’aiuto di questa filiazione e costruzione. 

I risultati della ricerca più recente. La ricerca più recente 
non ha avuto vita facile a risalire oltre questi dati e ad accerta¬ 
re i fatti. Fu soltanto con un’analisi approfondita delle fonti 
disponibili che si riuscì a far luce sulla questione. In quest’im¬ 
presa non furono tanto importanti gli «eretici» citati dagli ere¬ 
siologi, quanto piuttosto i testi gnostici stessi (che per la mag¬ 
gior parte sono stati tramandati anonimi) e i riferimenti a co¬ 
munità gnostiche rilevabili dal Nuovo Testamento e dalla let¬ 
teratura protocristiana. È merito innegabile della cosiddetta 
«scuola di storia delle religioni» della teologia protestante te¬ 
desca avere aperto questa strada alla ricerca (v. sopra, pp. 70 
ss.). Uno dei risultati più importanti di questo metodo fu la di¬ 
mostrazione che, nel caso del movimento gnostico, si è tratta¬ 
to di un fenomeno essenzialmente non cristiano, che soltanto 
lentamente si arricchì di idee ed elementi cristiani, finché non 
si manifestò come vera e propria «gnosi cristiana». Questa e- 
voluzione, che è nota soltanto per sommi capi, corrisponde a 
una evoluzione della gnosi da religione ellenistica tardoantica, 
relativamente autonoma, a «eresia» del cristianesimo. Il suo col- 
legamento con idee cristiane, che iniziò già molto presto, por¬ 
tava in seno, da un lato, una fertile simbiosi, che contribuì mol¬ 
to a favorirne la diffusione, ma, dall’altro, un germe fatale per 
la stessa gnosi, che l’avrebbe fatta inevitabilmente soccombe¬ 
re, prima o poi, nella competizione con la chiesa cristiana uffi¬ 
ciale. 

Ma ritorniamo ai problemi dell’origine della gnosi. Essi pos¬ 
sono essere ricondotti essenzialmente a tre aspetti: l’aspetto 
storico-sociale, quello storico-culturale e quello storico-reli¬ 
gioso. Ovviamente questi tre aspetti, né nell’antichità poteva 
essere diversamente, sono strettamente connessi. Nella seguen¬ 
te esposizione si cercherà di non perdere di vista tale intreccio. 



L'origine della gnosi sotto l'aspetto storico-culturale e stori¬ 
co-religioso, Cominciamo con l’aspetto storico-culturale e sto¬ 
rico-religioso. Già i Padri della chiesa hanno ripetutamente os¬ 
servato che i primi gnostici venivano dall’Oriente, più precisa- 
mente dalla regione samaritano-palestinese, e che le loro dot¬ 
trine erano debitrici verso la tradizione biblico-giudaica. La 
maggior parte degli scritti originali, sia di quelli noti da tempo 
sia di quelli di più recente scoperta, hanno potuto confermare 
queste notizie. Sono soprattutto i testi copti di Nag Hammadi 
che hanno notevolmente sostanziato la tesi, secondo la quale 
la maggioranza delle strutture e delle creazioni gnostiche sa¬ 
rebbero nate ai margini del giudaismo. Molti scritti, come si è 
visto, si presentano sotto forma di interpretazioni o parafrasi 
di testi dell’Antico Testamento ed è comunque notevole il ri¬ 
corso a materiale biblico, nonostante spesso si polemizzi con 
l’interpretazione corrente. Il fatto stesso di prendere le distan¬ 
ze dall’interpretazione ufficiale della tradizione veterotesta¬ 
mentaria, mentre ci si richiama a questa medesima tradizione, 
mostra che anche la gnosi dipende da una legittimazione auto¬ 
revole mediante la «sacra Scrittura». Essa pretende di avere tra 
i propri antenati, come si è notato, tutta una serie di personag¬ 
gi dell’Antico Testamento: Adamo, Seth, Caino, Sem, Noè. 
Anche la svalutazione del Dio creatore giudaico a favore del 
«dio sconosciuto» non riesce a mascherare la matrice in ultima 
analisi giudaica, poiché anche il sommo dio ha conservato trat¬ 
ti tipici del monoteismo giudaico e la reinterpretazione o va¬ 
lutazione negativa della creazione e della legge può essere spie¬ 
gata con una «rivoluzione» all’interno di un particolare movi¬ 
mento giudaico. Per delineare questo sfondo da una prospetti¬ 
va storico-religiosa è necessario esaminare due correnti del pri¬ 
mo giudaismo: la cosiddetta «apocalittica» e la «dottrina sa¬ 
pienziale». Entrambe sono strettamente collegate tra loro. 2 


2. Per quanto segue cf. le mie considerazioni in Kairos 9 (1967) 104-122, ristampate 
nella mia raccolta di saggi Gnosis and Gnostizismus , 768-797, spec. 780 ss. Inoltre, si 
VL> da quanto scrivo in ThR 36 (1971) 89-119, spec. 108 ss. Cf. anche W. Schmithals, 
Die Apokalyptik (Gòttingen 1973) 67 ss. 93 ss. Per il problema della comprensione 
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L'influenza dell'apocalittica giudaica. L'apocalittica, così de¬ 
nominata dal nome del suo genere letterario, l’«apocalisse» o 
«rivelazione», può essere fatta risalire al in secolo a.C. (gli e- 
sempi più antichi sono parti del libro di Enoc e il libro di Da¬ 
niele), ed è caratterizzata dalla fede nell'imminente fine del 
mondo e nell'intervento di Dio a favore dei suoi. Quest’orien¬ 
tamento escatologico è inoltre segnato da una concezione del 
mondo marcatamente dualistica e pessimistica: l’epoca attuale 
(«questo eone») sarà necessariamente distrutta e sarà seguita 
dall'epoca futura della redenzione; inoltre questo eone non è 
più governato da Dio, ma dal suo Avversario, il diavolo, con 
le proprie potenze, gli arconti e i demoni. Il mondo e la storia 
sono abbandonati a se stessi e corrono verso la fine. L’apoca¬ 
littico, conscio di essere veramente pio e timorato di Dio, è 
l’unico a sapere esattamente che cosa succederà, perché Dio 
gliel'ha rivelato. L'apocalittica è pertanto una sapienza esote¬ 
rica della rivelazione e la conoscenza che ne proviene ha un 
rapporto diretto con la redenzione. La «conoscenza» dei se¬ 
greti di Dio garantisce la salvezza. Il «sapere», ovvero la «co¬ 
noscenza», è strettamente collegato con la redenzione. 3 Poi¬ 
ché tale «sapere» è accessibile solo agli iniziati, in questa cor¬ 
rente giudaica si giunge a una netta separazione tra coloro che 
si considerano «giusti» o «pii» e gli altri, che sono classificati 
come «ingiusti» o «empi». 

Questa contrapposizione ricorda quell'altra, che la gnosi fa 
tra «spirituali» (pneumatici) e «carnali» (sarchici, ilici). I «giu¬ 
sti» si sentono estranei al mondo, sono «stranieri» in questo 

dell'apocalittica da un punto di vista storico-religioso cf. H.D. Betz, Znm Problem des 
religionsgeschichtlichen Verstàndnisses der Apokalyptik: ZThK. 63 (1966) 391-409, ri¬ 
stampato ora nel volume che raccoglie i suoi saggi Hellenismus und Urchristentum 1 
(Tubingen 1990) 52-71 (Betz sottolinea l’influenza ellenistica). Cf. anche l’opera clas¬ 
sica sull'apocalittica, Apocalyptiàsm in thè Mediterranean World and thè Near East , 
ed. D. Hellholm (Tubingen J 1989) spec. 317 ss. (= G. McRae, Apocalyptic Eschatology 
in Gnosticism) e 751 ss. (= H.G. Kippenberg, Vergleich jiìdischer, christlicher und gno~ 
stischer Apokalyptik). 

3. Cf. le osservazioni di J. Gruenwald, Knowledge and Vision : Israel Orientai Studies 3 
( 1 973) 63-107, spec. 72 ss. Lo studio è ora ristampato in J. Gruenwald, From Apoca- 
lypticism to Gno$tiàsm y 65 ss. spec. 78 ss. 
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eone e attendono tutto dal futuro di Dio in un nuovo eone. Se 
nelPapocalittica si tratta essenzialmente di un processo oriz¬ 
zontale, di una successione cronologica di eventi e di eoni, nel¬ 
la gnosi si è dinanzi a una reinterpretazione del processo in 
senso verticale, a una sovrapposizione ontologica della mede¬ 
sima immagine del mondo (benché la direttrice lineare-escato- 
logica non venga esclusa). Ma anche nelPapocalittica il mondo 
celeste è già oggetto di molte speculazioni. Il regno di Dio, a- 
bitato da diverse nature angeliche e dal preesistente futuro Re¬ 
dentore, il «Figlio delPUomo» (che in realtà significa sempli¬ 
cemente Uomo) messianico, è separato da questo mondo da una 
serie di mondi intermedi, occupati da spiriti buoni e cattivi 
(quando si tratta di luoghi di punizione). Dio si è così ritirato, 
sia cosmologicamente che ontologicamente, in una grande lon¬ 
tananza e per agire ha bisogno di vari intermediari, come il sun¬ 
nominato «Figlio delPUomo», la «Sapienza» o la «Ragione» 
(Xóyo<;). Mediante viaggi celesti (ascensioni), che non sono pri¬ 
vi di pericolo, giacché conducono attraverso molti «cieli», al¬ 
cuni eletti, come Enoc, Baruc, Esdra, riescono a giungere fino 
a Dio, per ricevere il «sapere» sul futuro del mondo e altri 
«misteri». Così Papocalittica e la gnosi hanno in comune an¬ 
che tutta una serie di singoli temi mitologici: oltre il motivo 
dell’ascensione e la predilezione per il mondo degli angeli e 
degli spiriti, si riscontra anche un forte interesse non solo per 
la cosmologia in sé, bensì per il tempo primordiale e per quel¬ 
lo finale. Gli adamiti e i patriarchi del giudaismo sono i perso¬ 
naggi autorevoli preferiti per le «rivelazioni»; essi servono da 
esempio e modello per la vita dei pii. Scritti apocrifi e pseude- 
pigrafi, correnti sotto i loro nomi, costituiscono le forme prin¬ 
cipali della letteratura apocalittica, forme che proseguono in 
quella gnostica, talora persino con dimostrabili collegamenti 
letterari. 4 Tutto questo utilizzo è facilitato da una spregiudi¬ 
cata interpretazione della Scrittura, che fa ampio uso dell’alle- 

4 Cf. A. Bòhlig, Mysterium und Wahrbeit , 80 ss. 119 ss. 135 ss. 149 ss.; J.-É. Menarci, 
Littérature apocalyptique juive et littérature gnostique : RevSR 47/2-4 (= Exégèse bibli- 
quc et Judaisme) (1973) 301 ss. 
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goria per piegare ai propri fini la tradizione biblica (comun¬ 
que, maestro insuperabile nel maneggiare tale tecnica interpre¬ 
tativa rimane il più grande filosofo giudaico delPepoca elleni¬ 
stica, Filone Alessandrino, i secolo d.C., il quale assolutamen¬ 
te non fa parte della corrente apocalittica). La storia di Adamo 
è decisiva per la storia del mondo e dell’umanità: con la sua 
caduta peccò l’intera umanità e si corruppe tutta la creazione. 
Ma in Adamo è contenuta anche la totalità delle anime - egli è 
«il contenitore delle anime» - che devono vivere dentro un cor¬ 
po qui sulla terra fino alla prefissata fine del mondo. Questa 
concezione ricorda molto la figura dell’Uomo primordiale / 
Adamo dei testi gnostici, che rappresenta il Seme di Luce (v. 
sopra, pp. 145 s.). 

Sono quindi sia concezioni di fondo sia anche singoli mito- 
logumeni che ricorrono e nell’apocalittica e nella gnosi, e fan¬ 
no pensare all’esistenza di collegamenti, senza che peraltro si 
debbano trascurare le pur esistenti differenze. Nella presente 
esposizione tali differenze sono state volutamente taciute, co¬ 
me, per fare qualche esempio, il mantenimento nell’apocalitti¬ 
ca dell’idea positiva della creazione, il legame con Israele e la 
mancanza di un dualismo acosmico. Sia per l’apocalittica sia 
per la gnosi vale quanto è stato detto in una recente presenta¬ 
zione dell’apocalittica:* 

Il mondo e la storia sono considerati entrambi totalmente privati della 
presenza divina, svuotati della vita e senza salvezza, destinati alla rovina. 
Tutto il male proviene dal mondo o dalla storia. Per l’uomo c’è salvezza 
soltanto nella fuga dal mondo e dalla storia... Nonostante tutte le diffe¬ 
renze esteriori, in gran misura storicamente condizionate, l’individuali¬ 
smo e l’universalismo sono momenti essenziali in egual misura sia per 
l'apocalittica sia per la gnosi. L’individualismo e l’universalismo sono 
espressioni dell’esperienza fondamentale che apocalittica e gnosi hanno 
in comune: la salvezza si trova fuori di questo mondo ovvero fuori di 
questo corso del mondo. 

A questa consapevolezza fa riscontro, in entrambi gli ambiti, 
la nascita di una nuova «coscienza collettiva», quella della «co¬ 
munità escatologica della salvezza», che può essere intesa sia 

5. W. Schmithals, Die Apokalyptik (Gòttingen 1973) 77. 80. 82. 
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come comunità del «vero Israele», come «popolo dell’immi- 
nente eone di Dio» sia come stirpe del Seme di Luce, degli uo¬ 
mini pneumatici, che rappresentano parimenti il nuovo eone 
(v. sopra, pp. 269 ss.). Anche le ambizioni sociali coincidono: 

Gnosi e apocalittica compiono una rivoluzione radicale. Cambiamento 
del mondosignificaper loro abolizione del mondo; il loro giudizio su que¬ 
sto mondo è giudizio sulla storia in assoluto; si oppongono a ogni for¬ 
ma di dominio e aspirano a un mondo senza leggi; esse negano l’ordine 
esistente in toto , per amore di ciò che nessun occhio ha mai visto e nes¬ 
sun orecchio ha mai udito; non s’interessano ad alcuna struttura esisten¬ 
te, perché è comunque guasta, e tendono a un mondo nel quale non ci 
sia più bisogno di alcuna mano ordinatrice. Esse contrappongono Dio e 
il mondo e pretendono così Dio tutto per loro. 

Qumran. Grazie alla scoperta dei manoscritti del Mar Mor¬ 
to (Qumran) si conosce fin dal 1947 una comunità ai margini 
del giudaismo, che coltivava sì una stretta osservanza della 
legge, ma aveva anche una serie di idee, che mostrano affinità 
sia con l’apocalittica sia con la nascente gnosi. Tra queste figu¬ 
rano, da un lato, il concetto soteriologico della conoscenza, 
come si esprime soprattutto negli Inni (iQH), e dall’altro, un 
dualismo cosmologico di due Spiriti (o Angeli), quello della 
Luce e quello della Tenebra, che governano il mondo per in¬ 
carico di Dio (iQS 3,13-4,26). 6 Analogamente, gli uomini ven¬ 
gono suddivisi in «Figli della Luce» e «Figli della Tenebra» o 
«Figli del Maligno». I primi sono «coloro che sanno», gli «in¬ 
telligenti» o i «perspicaci», gli «eletti», i secondi sono gli «in¬ 
sensati», gli accoliti della Menzogna e della Malvagità. Il pio 
vive come uno «straniero» nel mondo malvagio, dominato dal 
diavolo ( beliar ); il suo destino, soprattutto nei testi poetici e 
con ricorso alla terminologia e allo stile dell’antica letteratura 
salmodiale, viene descritto nella gnosi nello stesso modo in cui 
è descritto il destino dell’anima nel mondo corporeo. 7 Tutta¬ 
via, il «Dio della conoscenza» ha creato il mondo e i due Spi- 

C Cf. Pelenco delle testimonianze relative ai due concetti nel mio War der Verfasser 
dcr Oden Salomos ein * Qumran-Christ»?: RQum 4 (1964) 523-555, spec. 544 ss. 

7 - Cf. op. cit. , 550 ss. 
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riti, ma la sua potenza è limitata nel mondo di qua dall’opera 
delP«Angelo della Tenebra» (che è sinonimo del diavolo). Il 
piano del mondo e la salvazione degli eletti sono fissati da Dio 
e neanche il Male può cambiare le cose: questi sono i «misteri» 
di Dio, noti soltanto all’«intelligente» e sui quali costui fonda 
la sua speranza. Qumran offre così un certo anello di collega¬ 
mento ai margini del giudaismo, che contribuisce a chiarire l’o¬ 
rigine delle concezioni gnostiche. 

La dottrina giudaica della Sapienza . Nel giudaismo c’è un 
altro ambito religioso-culturale che riguarda la questione in 
esame: la tradizione della dottrina della Sapienza. L’esistenza di 
un rapporto con la gnosi è già suggerita dalla stessa figura del¬ 
la Sapienza (Sophia, Achamoth), che abbiamo incontrato fre¬ 
quentemente durante l’esame dei sistemi gnostici. Nella lette¬ 
ratura sapienziale del giudaismo incipiente, databile tra il iv e 
il i secolo a.C. (Proverbi di Salomone, Sapienza di Salomone, 
Sapienza di Gesù, figlio di Sirach), la Sapienza è una figura 
strettamente collegata con Dio, che addirittura lo rappresenta 
sia alla creazione ( Prov. 8,22-31) sia nella guida di Israele o di 
singoli individui pii ( Sap . 7,22-30); tutta la storia della salvez¬ 
za è affidata alla sua guida {Sap. 7,10-19). La Sapienza proteg¬ 
ge i suoi e li aiuta a raggiungere la conoscenza di Dio, è come 
una Redentrice che dona l’immortalità {Sap. 6,16 s.; 8,17). Me¬ 
diante l’identificazione della Sapienza con la Legge, la Torà, la 
conoscenza della legge diventa una conoscenza redentrice di 
un genere particolare: la conoscenza e la Sapienza garantisco¬ 
no la salvezza. Nella gnosi si trova poi una soluzione analoga 
del problema giudaico della salvezza, in quanto la legge viene 
fatta coincidere con la conoscenza {yvtbaiq) salvifica (NHC 
v,5, 83,11 ss.; 84,4 ss.; NHC 11,3, 74(^122],3-70). Ma la sapienza 
incontra anche difficoltà a farsi ascoltare e deve lasciar echeg¬ 
giare la sua «chiamata» per conquistare gli uomini {Prov. 8,1- 
11.32-36; 9,1-12). L’Errore e la Follia lo ostacolano {Prov. 9, 
13-18; Sap. 2,21-24). Questa situazione ha portato all’idea del¬ 
la Sapienza delusa, che lascia la terra per tornarsene in cielo: 



La sapienza non trovò alcun posto dove poter dimorare; 
allora le fu assegnata una dimora nei cieli. 

Poi la Sapienza se ne partì, 

per andare ad abitare tra i figli degli uomini, 

ma non trovò alcuna dimora. 

Così la Sapienza se ne tornò al suo luogo, 
prese il suo posto tra gli angeli. 

Allora l’Ingiustizia uscì dalle sue stanze. 

Trovò coloro che non la dovevano cercare, 

e si soffermò tra loro, 

come la pioggia sulla steppa, 

come la rugiada sulla terra arsa (/ Enoc 42 ).® 

Lo scetticismo giudaico. Il pessimismo nei riguardi di questo 
mondo, implicito nella delusione della Sapienza, è una caratte¬ 
ristica primaria dello «scetticismo», che si manifestò molto pre¬ 
sto ai margini della tradizione sapienziale, soprattutto nel co¬ 
siddetto libro deirEcclesiaste ( Qohelet , composto verso il 200 
a.C.). Lo scetticismo induce a trarre alcune conseguenze, che 
scardinano ancor più di quanto non avvenga nell’apocalittica 
le concezioni veterotestamentarie e giudaiche di Dio e del mon¬ 
do: il governo di Dio diventa estraneo all’uomo e imperscruta¬ 
bile. Dio si ritira in lontananza e sta in alto, sopra le cose ter¬ 
rene, così che sia la sua azione nella storia sia il suo interven¬ 
to nella creazione vengono avvolti nella penombra ( Giob. 28; 
Prov. 30,1-4). L’uomo pio non riesce facilmente a scoprire 
un senso e uno scopo nel mondo (Eccl 3,9 ss.); si sente solo e 
abbandonato in un mondo caotico, nel quale non esiste più al¬ 
cun ordine certo della vita. La disperazione e lo scetticismo 
prendono il sopravvento e mettono in dubbio il senso di una 
retta condotta di vita (Eccl 7,15; 8,14 ss.). Il futuro è incerto, 
certa è solo la morte (Eccl 3,1-22; 9,1-3). Il Caso e il Fato go¬ 
vernano il mondo (Eccl 9,3.11 ss.). Prende piede un amaro e- 
donismo (Eccl 5,17; 8,15; 9,7 ss.), ma insieme anche una pessi¬ 
mistica svalutazione della corporeità ( Sap . 9,15; 3,13-4,9). L’uo- 


8. Traduzione secondo P. Riessler, Altjiidisches Schnfttum ausserhalb der Bibel (Augs- 
hurg 1928) 380. Cf. anche S. Uhlig, Dasàthiopische Henochbuch (JSHRZ v/6) (Giiters- 
l°h 1984) 584. 
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mo, il mondo e Dio si sono irreparabilmente sconnessi. È una 
«visione tragica della vita» (G. von Rad), determinata da uno 
sforzo e una «preoccupazione» vani. Certamente il pio crede 
ancora in Dio e nella sua guida, che si dimostrerà alla fine giu¬ 
sta (Eccl 5,3 ss.; 9,1; 12,1.13), ma si tratta più di un atto di di- 
operazione e di una fuga dallo sconcerto. 

Sembra abbastanza logico che la visione gnostica del mondo 
potesse mettere radici e fiorire in questo terreno. La divarica¬ 
zione tra mondo e Dio, la perdita della fiducia nel senso del- 
Pesistenza (si tornerà più avanti a vederne le cause sociali), il 
pessimismo, con la sua duplice tendenza o all’edonismo o al- 
l’encratismo, sono tutti prodromi dell’atteggiamento esisten¬ 
ziale gnostico. Dio diviene un essere lontano, che sta oltre il 
caotico affannarsi sulla terra: il «dio sconosciuto» è alla porta. 
Lo spazio vuoto che si è venuto così creando tra il Dio lonta¬ 
no ed estraneo e il mondo, che rimane collegato con lui sol¬ 
tanto per l’atto creativo primordiale, si riempie ora di angeli, 
spiriti e demoni. Manca ancora un ultimo atto, che tagli anche 
questo tenue filo e riconduca a una potenza antidivina l’as¬ 
surdità e l’affaccendarsi empio del mondo, mentre il vero Dio 
se ne sta lontano, nel suo di là immutabile e immacolato - ed 
ecco nascere la visione gnostica del mondo. Infatti, nella gno¬ 
si, sia questo sommo dio sia il Demiurgo hanno le sembianze 
del Dio giudaico. Si può quindi affermare a buon diritto che 
lo scetticismo, nato dal dubbio nei confronti della potenza del¬ 
la Sapienza divina, abbia preparato la strada alla gnosi, una stra¬ 
da che partiva dal giudaismo ufficiale e finiva nella sua conte- 
stazione con esso. Si trattò quindi di un’autodissoluzione, in 
un contesto di crisi, ai margini del giudaismo. 

Il contributo iranico . Prima di passare al gruppo dei proble¬ 
mi storico-sociali, è necessario ricordare altre due tradizioni 
religiose, che sono state altrettanto importanti per la nascita 
della gnosi: la tradizione iranica (persiana) e la tradizione gre¬ 
ca ellenistica. Entrambe queste tradizioni sono attestate seco¬ 
li prima di Cristo nell’ambito siro-palestinese, sia nella lettera- 
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tura, nella lingua, nella religione o nell’arte. Uno dei risultati 
sicuri cui è pervenuta la storia delle religioni consiste nelFaver 
stabilito che l’apocalittica giudaica non può essere nata senza 
rapporto delle idee religiose iranico-zoroastriane. Tra queste 
si possono annoverare l’idea del giudizio finale, la risurrezio¬ 
ne dei morti, lo schema delle epoche e il dualismo. Queste idee 
sono divenute pietre importanti anche dell’edificio gnostico e 
si deve presupporre che siano giunte alla gnosi in gran parte pas¬ 
sando per il filtro giudaico apocalittico. La questione è, in re¬ 
altà, ancora più complessa. In singoli scritti e sistemi gnostici 
si ritrovano, infatti, anche elementi iranici indipendenti dalla 
tradizione giudaica. È questo il caso del cosiddetto Inno della 
perla conservatoci negWAtti di Tommaso (Act. Thom. 108-113), 
che con la dolcezza di una favola popolare narra di un princi¬ 
pe che lascia la casa paterna per andare a ricuperare una perla, 
che è una parte di lui stesso, andata smarrita in un paese stra¬ 
niero. In questo testo affascinante è possibile individuare nu¬ 
merose reminiscenze di idee iraniche, che hanno lasciato trac¬ 
cia persino nel linguaggio. 9 Una diretta influenza iranica è di¬ 
mostrata anche per i Mandei e soprattutto per il manicheismo. 
Come si è già accennato (v. sopra, p. 122), queste forme di 
gnosi sono state classificate proprio come «gnosi iraniche», per¬ 
ché in esse il caratteristico dualismo dei due principi (Luce e Te¬ 
nebra, dio e diavolo, Bene e Male), così come viene insegnato 
nello zoroastrismo, è divenuto un tratto fondamentale dei lo¬ 
ro sistemi. Tuttavia questo dualismo iranico è stato notevol¬ 
mente corretto, trasformandosi in un’opposizione ontologica 
tra materia o corpo e spirito, secondo la caratteristica generale 
della gnosi. Questa forma di dualismo è assente anche nell’a¬ 
pocalittica, ma rappresenta una peculiarità essenzialmente gno¬ 
stica. Il contributo iranico alla gnosi non si limita, tuttavia, al 
dualismo cosmologico, ma include anche quello antropologi¬ 
co. La distinzione tra anima e corpo, legata all’idea che l’anima 

9 - Cf. G. Widegren, Der iranische Hintergrund der Gnosis: ZRGG 5 (1952) 87-114, 
parzialmente ristampato in K. Rudolph, Gnosis und Gnostizismus , 410-425; cf. anche 
696 ss . c p _H. Poirier, L'hymne de la perle des Actes de Thomas (1981) 213 ss. 253 ss. 
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entri, dopo la morte, nel Regno celeste della Luce, si riscontra, 
in tutto l’Oriente, soltanto in Persia. Questa concezione è di¬ 
venuta estremamente importante, e non solo per la gnosi. Le 
radici di quest’idea affondano già nell’antica religione indo¬ 
iranica. Alcuni altri teologumeni iranici, che non è possibile 
trattare qui più estesamente, hanno conferito tratti particolari 
e inconfondibili soprattutto alla cosiddetta «gnosi iranica», ma 
anche agli altri sistemi gnostici. Tra questi vanno ricordati, 
come già detto, la successione di periodi epocali, rappresentati 
ciascuno da determinate persone (cf. i quattordici regni del YA- 
pocalisse di Adamo [NHC v,j], v. sopra, pp. 190 s.), poi la fi¬ 
gura dell’Inviato o Messaggero della Luce, la predilezione per 
certi concetti spirituali e personificazioni e, infine, anche alcu¬ 
ni motivi relativi alle concezioni del tempo primordiale e del 
tempo finale (uomo primordiale, deflagrazione del mondo, giu¬ 
dizio). Si deve così pensare che tutta una serie di idee gnosti¬ 
che sia nata su uno sfondo iranico, anche se in parte queste idee 
sono state recepite solo in maniera mediata (dal giudaismo). 

Il contributo greco ellenistico . Il mondo del pensiero greco 
ha avuto una parte altrettanto importante nella costituzione 
della gnosi. A partire dal tempo di Alessandro Magno, la cul¬ 
tura greca si è diffusa in misura sempre crescente in Oriente e 
questa diffusione ha comunque riguardato più l’aspetto illu- 
ministico-filosofico del pensiero greco che l’aspetto religioso 
tradizionale. L’individualismo e l’universalismo, esplosi al di- 
sfacimento dell’antica religione della polis, hanno caratterizza¬ 
to in larga misura l’età ellenistica fino alla fine dell’era antica e 
hanno costituito anche un presupposto decisivo per la nascita 
della gnosi. Questa influenza del pensiero greco ellenistico è ri¬ 
levabile già molto presto nel giudaismo. 10 Lo scetticismo del- 
l’Ecclesiaste non è del tutto immaginabile senza il razionali- 


10. Sull’argomento cf. l'impegnativa monografia di M. Henge\, J udentum und tìelle- 
nismus (Tùbingen 1969 3 1988) e il suo studio che riassume i risultati dell'opera mag¬ 
giore: Juden, Griechen und Barbaren. Aspekte der Hellemsierung des Judenturns in 
vorchristlicher Zeit (Stuttgarter Bibelstudien 76) (Stuttgart 1976). 
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smo greco e la filosofia popolare del primo ellenismo. Anche 
il resto della letteratura sapienziale, come il Siracide, ha mo¬ 
strato un atteggiamento aperto verso Pellenismo. Persino il giu¬ 
daismo tradizionalista della Palestina è stato fortemente influ¬ 
enzato, come ben si sa da molto tempo, dal pensiero ellenisti¬ 
co, col risultato che la ricerca più recente è restia a distinguere 
troppo nettamente un «giudaismo ellenistico» da un «giudai¬ 
smo palestinese». La lingua, la terminologia e l’ermeneutica gre¬ 
ca hanno lasciato un segno profondo in tutte le tradizioni o- 
rientali e hanno contribuito a farle transitare in una nuova epo¬ 
ca, appunto l’età ellenistica. La Siria con Antiochia, dov’è pos¬ 
sibile documentare gli inizi della formazione di comunità gno¬ 
stiche, e Alessandria, dove la gnosi conobbe il massimo rigo¬ 
glio, sono state allo stesso tempo famosi centri della cultura gre¬ 
ca orientale (giudaica), dove i sostenitori della gnosi si confron¬ 
tarono con le correnti filosofiche e religiose contemporanee. 

Gnosi e tradizione platonica: il platonismo medio . Prescin¬ 
dendo dalla lingua greca, nella quale fu scritta la maggior parte 
delle opere gnostiche (né avrebbe potuto essere diversamente 
se se ne voleva una larga diffusione), già il vocabolario di quasi 
tutti i sistemi gnostici (anche di quelli che sembrano i più anti¬ 
chi), che proviene dal linguaggio concettuale della filosofia gre¬ 
ca, è una componente non trascurabile, senza la quale la «gno¬ 
si» - e già questa parola lo dimostra - non sarebbe pensabile. 
Quest’impressione diviene ancora più forte soprattutto quan¬ 
do si considerino i «grandi sistemi gnostici» del n secolo d.C., 
sorti quasi esclusivamente ad Alessandria, giacché in questi una 
parte della problematica si riallaccia direttamente alla filosofia 
platonica greca. 11 Per quanto riguarda le questioni della strut¬ 
tura del mondo e quello della dottrina di dio, la gnosi (alessan¬ 
drina) è stata un anello importante della tradizione mediopla¬ 
tonica, che collegò il platonismo antico col tardoplatonismo. I 

1 1. Cf. la mia presentazione degli importanti lavori di W. Theiler e H.J. Kràmer in 
ThR 38(1973) 1 1 ss. e A.H. Armstrong, Gnosisand Greek Philosophy , in B. Aland (ed.), 
Gnosis (Fs. Jonas) 86-124. 
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problemi in considerazione qui sono quelli del passaggio dal¬ 
l’unità divina alla molteplicità del cosmo nel senso di una scala 
evolutiva discendente dallo spirito alla materia, che equivale a 
un’autoalienazione dello spirito. Il pensiero gnostico e quello 
filosofico degli inizi dell’età imperiale (i e n secolo) hanno a- 
vuto in comune tutta una serie di temi di questo genere: «dio» 
e «anima», «Demiurgo» e «dio sconosciuto», origine del male, 
ascesa e ritorno dell’anima, Fato e libertà. Anche se questi pro¬ 
blemi ricevono risposte diverse - in ambito gnostico addirittu¬ 
ra bizzarre - pure la lista dei temi in discussione mostra che il 
clima nel quale si sviluppano le problematiche e il pensiero è il 
medesimo. Tutta la «filosofia dell’età imperiale» presenta al¬ 
cune caratteristiche comuni: la fede nella vicinanza dell’uomo 
a dio, un certo atteggiamento ostile verso il corpo e il mondo, 
la percezione della limitatezza della vita e delle vicende terre¬ 
ne. Il dualismo platonico di spirito e materia, anima e corpo, 
dio e mondo, ha avuto una grande importanza anche per la gno¬ 
si; le ha fornito il punto di partenza per la sua concezione del 
mondo e le pietre fondamentali per l’edificio della sua teolo¬ 
gia. Di più non è possibile dire in questa sede. 

La filosofia ermetica . Una testimonianza importante dell’e¬ 
sistenza di una realtà ellenistica gnostica non cristiana è forni¬ 
ta da quel Corpus Hermeticum che è stato citato già più volte 
nei capitoli precedenti. Questa vasta letteratura in lingua gre¬ 
ca, prodotta nei primi due secoli dell’era cristiana in Egitto 
(Alessandria?), è una strana mescolanza di elementi gnostici, 
gnosticizzanti ed estranei allo gnosticismo. L’ermetismo, o «fi¬ 
losofia» ermetica, è stato definito «un platonismo proletario» 
(W. Theiler), una definizione che comunque si rivela appro¬ 
priata solo per un aspetto del fenomeno ermetico. Il carattere 
teosofico-misterico, che include una sapienza rivelata esoteri¬ 
ca tesa alla redenzione e alla visione di dio, e l’atteggiamento an¬ 
ticosmico di tipo gnostico mostrano un aspetto dell’ermeti¬ 
smo affatto diverso. In ogni caso la letteratura ermetica (nella 
quale si colgono anche reminiscenze giudaiche) è molto illu- 
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minante per quanto riguarda il terreno sul quale nacque e creb¬ 
be la vegetazione gnostica. 

I misteri ellenistici . In questo contesto è opportuno fare ri¬ 
ferimento anche alla parte avuta dai misteri ellenistici nella for¬ 
mazione della gnosi. È noto che la forma organizzativa delle 
comunità gnostiche non è dissimile da quella dei misteri (v. 
sopra, p. 291). Le idee che sono alla base delle singole religioni 
misteriche, idee che solo in rari casi (come nei misteri egiziani 
di Iside) furono organizzate sistematicamente a formare una 
vera teologia, hanno trovato nella gnosi una certa eco, in quan¬ 
to furono interpretate in maniera favorevole alla dottrina gno¬ 
stica, divenendo così anche un utile strumento di propaganda 
e proselitismo (cf. la cosiddetta Predica dei Naasseni), Non è 
affatto escluso che in alcune comunità gnostiche (Ofiti, Naas¬ 
seni) siano state recepite particolari tradizioni misteriche, che 
crebbero sul tema del comune destino della divinità e del cre¬ 
dente e cercarono di realizzare la redenzione per vie pratico¬ 
rituali, proprio come si proponevano i culti misterici. 

L'orfismo . Si può ipotizzare che un contributo del medesi¬ 
mo genere possa essere venuto alla gnosi dall’orfismo, movi¬ 
mento religioso di tipo teosofico noto nella Grecia antica e col¬ 
legato al culto di Dioniso, il quale operava più nel segreto che 
pubblicamente. La sua teologia, fatta risalire al saggio greco Or¬ 
feo, contiene effettivamente tutta una serie di punti di contat¬ 
to con lo gnosticismo: il doloroso destino deiranima nel mon¬ 
do corporeo, determinato da un evento tragico verificatosi nei 
tempi primordiali, quando parti del corpo del dio (Dioniso), 
sbranato dai Titani, finirono nel corpo umano, così che il cor¬ 
po venne chiamato «tomba deiranima». In questo corpo l’ani- 
ma doveva scontare, come in una «prigione», «il ciclo dei tem¬ 
pi». La salvezza è riservata agli iniziati, i quali conducono una 
vita retta e si astengono dal mangiare carne (vegetarianismo), 
mentre ai malvagi toccherà un’eterna trasmigrazione delle ani¬ 
me, oltre a pene infernali. Ad ogni modo, finora i testi gnostici 
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non hanno rivelato concreti riferimenti a questo mito orfico 
(che raggiunge comunque la sua forma piena solo nel ili seco¬ 
lo d.C.) e anche l’Esegesi delVanima (NHC 11,6) non menzio¬ 
na né Dioniso né Orfeo. Accertabili sono soltanto le coinciden¬ 
ze generali nella concezione del destino dell’anima. 

Il sincretismo greco orientale . Se si considera la storia reli¬ 
giosa delPellenismo in generale, a partire dal iv secolo a.C., si 
può constatare che il tratto fondamentale è costituito dall’in¬ 
treccio di tradizioni e idee orientali e greche. In questo proces¬ 
so, alla forza d’urto iniziale dell’elemento greco (a partire dal 
il secolo a.C.) si contrappone una resistenza sempre più forte 
dell’Oriente. Questo movimento si manifesta nel cambiamen¬ 
to dell’arte e negli eventi politici segnati dalla resistenza delle 
popolazioni e dei regni orientali nei confronti dell’Occidente, 
che aveva il volto di Roma. Ne risultò comunque una «mesco¬ 
lanza» di elementi religiosi orientali e greci difficilmente sepa¬ 
rabile nei singoli ingredienti. Questo «sincretismo», che deve 
essere considerato obiettivamente, senza ricorrere ad alcun giu¬ 
dizio di valore (ogni religione è, in senso stretto, una formazio¬ 
ne sincretistica; le «religioni pure» si trovano solo nelle teorie 
costruite a tavolino), ha dimostrato una vitalità sorprendente e 
di vasta portata, i cui effetti sono durati fino alla fine dell’anti¬ 
chità e anche oltre. Le religioni ellenistiche, e tra queste la gno¬ 
si, caratterizzate da tale sincretismo, sono governate da una di¬ 
namica particolare, che comporta cambiamento e insieme con¬ 
tinuità. Da un lato queste abbandonano il terreno di nascita, sia 
esso la Persia o l’Asia Minore, la Siria o l’Egitto, per diffon¬ 
dersi in tutta l’«ecumene» del tempo (per questo si potrebbero 
chiamare «religioni ecumeniche»), dall’altro conservano molto 
delle loro tradizioni native, anche se talvolta si tratta di aspetti 
decisamente arcaici, anzi queste tradizioni sono volutamente 
ricuperate per venire reinterpretate in senso ellenistico. 

Individualismo ed esoterismo . Questa mobilità, che fa ri¬ 
scontro a tutta la fluttuazione tipica della civiltà del mondo el- 



lenistico, sostituì alle antiche, e ormai troppo statiche per i nuo¬ 
vi tempi, religioni popolari, coi loro stretti legami collettivi 
con le passate origini e le tradizioni, un individualismo reli¬ 
gioso, che rese possibile la comparsa di «religioni confessanti» 
di tipo missionario. Questa trasformazione del carattere delle 
religioni, il cui effetto più evidente è il cristianesimo, porta an¬ 
che a una suddivisione delle comunità religiose in una cerchia 
«interna» e una «esterna» di credenti: Pesoterismo è, in larga 
misura, un segno caratteristico di queste religioni. Per quanto 
riguarda il contenuto, esse sono caratterizzate da una religiosi¬ 
tà incentrata sulla redenzione e sulla figura di un salvatore, la 
quale medierà la salvezza alPindividuo rendendolo partecipe 
della vita e delPesperienza esemplare della divinità. 

Il processo di spiritualizzazione. La salvezza stessa non vie¬ 
ne più cercata primariamente nel di qua, come diceva la mag¬ 
gior parte delle antiche religioni cultuali (fosse anche nella for¬ 
ma di un di qua che si prolunga nel di là, come in Egitto), ben¬ 
sì in un di là eterno, spiritualizzato, che fa dimenticare i cam¬ 
biamenti e i travagli di questo mondo. I mezzi privilegiati che 
permettono di raggiungere tale scopo sono - oltre alle tradi¬ 
zionali, ma in gran parte reinterpretate, pratiche rituali e litur¬ 
giche - la «fede», la «conoscenza», la «sapienza», cioè atteg¬ 
giamenti spirituali. Questa tendenza alla spiritualizzazione del¬ 
le antiche idee religiose e cultuali è un ulteriore, non trascura¬ 
bile segno dei tempi. Sulla sua scia si verifica anche un altro fe¬ 
nomeno: in maniera sempre crescente si presuppone che il ter¬ 
mine «dio» esprima il divino in genere, sia una sintesi di tutte 
le divinità e di tutte le forze divine, che costituiscono, permea¬ 
no e governano il Tutto. Quest’idea monoteistica s’incontra già 
nel primo ellenismo, come dimostra efficacemente il famoso 
Inno a Zeus di Cleante (300 a.C. circa). 

Le caratteristiche elencate più sopra, e se ne potrebbero ri¬ 
cordare facilmente molte altre, servono semplicemente a mo¬ 
strare come la religione gnostica non sia stata che un caso par¬ 
ticolare di questo mutato panorama storico-religioso. 



Economia e società neWOriente ellenistico . Passiamo ora a 
esaminare i rapporti economici e sociali dell'età ellenistica. An¬ 
che a questo proposito, per caratterizzare l’ambiente e l’epoca 
in cui è nata la gnosi, è necessario rifarsi al grande mutamento 
verificatosi con l’ellenismo, giacché ne costituisce un presup¬ 
posto decisivo. Le campagne di conquista di Alessandro Ma¬ 
gno in Oriente si trascinarono dietro un seguito di mercanti, 
artigiani e artisti greci. Si creò una fitta rete di città (7 zó'kziq) co¬ 
struite ex novo o ristrutturate secondo il modello greco, che 
divennero la spina dorsale della vita culturale ed economica el¬ 
lenistica. Alcune di queste si svilupparono notevolmente fino 
a divenire vere e proprie metropoli, come Seleucia-Ctesifonte 
sul Tigri, Antiochia sull’Oronte, Efeso e, soprattutto, Ales¬ 
sandria d’Egitto. Un grande conoscitore di questo periodo 
scrive: 11 «In esse si forgiava qualcosa di nuovo, l’essenza par¬ 
ticolare della città cosmopolita, con la sua mescolanza di uo¬ 
mini di ogni paese, che la vita e le esperienze comuni separano 
dalla terra d’origine e riplasmano in qualcosa di nuovo e origi¬ 
nale, come oggi vediamo le nostre grandi metropoli staccarsi 
dal resto del paese e assumere un aspetto comune in tutto il 
mondo. Quelle città erano totalmente ellenistiche, impensabili 
senza l’ellenismo; sostenute nella loro esistenza dal commer¬ 
cio e da attività produttive evolute. Carovane partite dal con¬ 
fine con la Cina raggiungono le coste siriache attraverso l’Asia 
Anteriore; flotte mercantili portano merci preziose, strane e 
nuove dall’India e dall’Africa Orientale; Alessandria fa fluire a 
Roma tutta la ricchezza dell’Oriente, e intanto getta sui mer¬ 
cati mondiali i suoi prodotti: il grano, la carta, il lino, i vetri. 
L’Oriente e l’Occidente si aprono economicamente, comuni¬ 
cano tra loro, crescono insieme e diventano una comunità eco- 

12. W. Schubart, Glaube und Bildung im Wandel der Zeiten (Munchen 1947) 37 s. 
Per una presentazione globale ed esauriente: M. Rostovtzeff, Gesellschafts- und Wirt- 
schaftsgeschichte der hellenistischen Welt> 3 voli. (Darmstadt 1955-56)= Dìe hellenisti- 
sche Welt. Gesellschaft und Wirtschaft , 3 voli. (Stuttgart 1955-56 M962). Cf. E.Ch. 
Welskopf (ed.), Hellenische Poleis , 4 voli. (Berlin 1974) c D. Nórr, Zur Herrschafts- 
struktur des rómischen Reiches: Die Stadte des Ostens und das Imperium , in ANRW 
11 7,1 (Berlin 1979) 3-20. 
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nomica, alla cui base stanno ancora una volta gli uomini e le 
idee delPellenismo». Nacque così una cultura mondiale, che 
non pose né frontiere né limiti allo scambio d’idee. Questo è 
comunque solo un lato della medaglia. Per vedere l’altro lato, 
più nascosto, bisogna guardare con maggiore attenzione: i con¬ 
trasti che si creano sia all’interno della città sia tra città e cam¬ 
pagna. Mentre la (relativamente ristretta) classe dominante, e 
quindi la più influente, era formata o da Greci o da apparte¬ 
nenti alla vecchia classe dominante locale, ormai assimilati in 
tutto e per tutto ai Greci, la numerosa massa della popolazio¬ 
ne lavorativa (i Xaot e gli schiavi) era totalmente indigena, cioè 
di origine orientale. Questo vale ancor più per le regioni rura¬ 
li. A questo proposito M. Rostovtzeff scrive: «La massa della 
popolazione indigena non fu mai assorbita dalla cultura greca 
né venne mai ellenizzata. Essa rimase fedele alla vita tradizio¬ 
nale, ai suoi peculiari usi e costumi religiosi, sociali, economi¬ 
ci, giuridici e culturali. Non si sentì mai parte di una unità più 
ampia, la cui classe superiore era costituita dalla borghesia 
greca ed ellenizzata». 13 Benché non si conosca in profondità la 
reale situazione nella maggior parte delle regioni, pure è certo 
che negli stati orientali l’antagonismo di classe fu reso più acu¬ 
to e complesso dalle differenze nazionali, culturali e religiose. 

Dall’esterno, il mondo ellenistico appariva una compatta unità; all'inter¬ 
no, invece, era diviso in due parti ineguali: una greca e una indigena; una 
che aveva i suoi centri nelle città e negli insediamenti urbani, un’altra che 
viveva dispersa per il paese, nei suoi villaggi, nei casali e nei templi. 

La condizione delle classi inferiori. È stato appurato che la 
condizione della classe inferiore dei servi della gleba (contadi¬ 
ni) e degli schiavi durante il periodo delle monarchie ellenisti¬ 
che non era essenzialmente diversa da quella dell’epoca prece¬ 
dente. La dipendenza e lo sfruttamento erano rimasti immuta¬ 
ti, anzi in alcuni casi (com’è dimostrabile soprattutto per l’E¬ 
gitto) la nuova amministrazione (burocrazia), messa in piedi 

13- M. Rostovtzeff, Gesellschafts- und Wirtschaftsgeschichte 11, 880; qui anche la cita¬ 
zione seguente. 
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dai Greci, aveva decisamente peggiorato le cose. Innanzitutto, 
ai tributi dovuti alla corona si aggiunsero quelli pretesi dalle 
città che governavano un territorio e dai latifondisti inurbati. 
Così la maggior parte dei membri delle classi inferiori viveva 
in un’incredibile povertà, godendo solo delle briciole della pro¬ 
verbiale ricchezza attribuita, ad esempio, proprio alla Siria. Ciò 
vale in prima linea per la popolazione rurale, il cui trasferi¬ 
mento nelle città (nella misura in cui era possibile) si spiega 
benissimo proprio per le ragioni dette. Quando i Romani nel i 
secolo a.C. sottomisero la Siria, non ci fu dapprima alcun peg¬ 
gioramento nelle condizioni economiche. Gli uomini d’affari 
romani furono ovunque attivissimi e i governatori cercarono 
di arginare Pincipiente decadenza delle città siriache, scontran¬ 
dosi persino con la politica fiscale ufficiale. Tuttavia i sempre 
crescenti carichi fiscali, le imposte, i tributi, le servitù militari, 
soprattutto durante le guerre civili e quelle contro i regni o- 
rientali dei Nabatei e dei Parti, distrussero Peconomia del pae¬ 
se. Il vitale commercio carovaniero s’interruppe quasi del tut¬ 
to o divenne estremamente arduo. Nessuna meraviglia, quindi, 
che lo scontento fosse visibile e scoppiassero rivolte, le più 
note delle quali furono quelle dei Giudei nel i secolo d.C., che 
sfociarono infine nella guerra giudaica (65-70). Questi movi¬ 
menti non furono, come si suppose in passato, di natura pura¬ 
mente religiosa: in essi si scaricarono anche i conflitti sociali 
del tempo. 14 Poiché la religione, soprattutto nella vita delle clas¬ 
si indigene più oppresse, «aveva un ruolo enormemente im¬ 
portante, la loro esasperazione assunse la forma di una lotta a 
favore degli antichi dèi contro quelli nuovi, venerati nelle cit¬ 
tà». 15 Anche gli eventi precedenti, che portarono alla creazione 
dello stato giudaico asmoneo nella lotta contro la politica di 

14. Cf. H. Kreissig, Die sozialen Zi 4 Sammenhange des Judaischen Krieges (Schriften 
2. Gesch. u. Kultur d. Antike i) (Berlin 1970); F.M. Heichelheim, Geschichte Syriens 
und Palastinas, in B. Spuler (ed.), Handbuch der Onentalistik , 11.4. Onentalische 
Geschichte von Kyros bis Mohammed, fase. 2 (Leiden 1966) 178 ss.; H.C. Kippen- 
berg, Religion und Klassenbildung im antiken Judaa (Studien zur Umwelt des NT 
14) (Gòttingen 1978). 

15. M. Rostovtzeff, Gesellschafts- und Wirtschaftsgeschichte , 879. 
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ellenizzazione forzata voluta dai Seleucidi (164/163 a.C.) van¬ 
no visti in questa prospettiva e rappresentano anzi la reazione 
più significativa di tutto il Medio Oriente. Questi eventi per¬ 
mettono di studiare molto bene i succitati intrecci di contrasti 
sociali, religiosi e nazionalistici. Spesso non è facile distingue¬ 
re con precisione i singoli elementi, giacché essi costituiscono, 
come avviene di solito nell'antichità, un complesso incastro. 

La diffusione dei culti orientali . Di natura molto più pa¬ 
cifica fu la diffusione dei culti orientali in Occidente, un fe¬ 
nomeno al quale si è già brevemente accennato. Questi culti si 
presentavano esteriormente in una veste ellenistica, giacché so¬ 
lo in questo modo avrebbero potuto diffondersi ed essere com¬ 
presi - l’ellenizzazione era appunto espressione di tutta la ci¬ 
viltà di quest'epoca. Nel 204 a.C. fu introdotta ufficialmente a 
Roma, come prima divinità orientale, la Grande Madre (Cibe- 
le), proveniente dall'Asia Minore. Altri culti orientali seguiro¬ 
no, anche se per lungo tempo le autorità romane si opposero 
all'introduzione di questi nuovi culti, come quello di Iside, 
che già nel 11 secolo a.C. era diffuso tra gli schiavi e i liberti 
italiani, ma solo nel 38 d.C. ottenne dallo stato l'erezione di 
un tempio. Sia i trafficanti di schiavi dalla Siria sia i commer¬ 
cianti loro conterranei importarono a Roma e nell'Occidente 
latino forme religiose del loro paese. Nel ni secolo d.C. si im¬ 
pose infine prepotentemente in tutto l'impero il culto del «dio 
sole invitto» (sol invictus ). Attraverso la Siria e i Balcani giun¬ 
se il dio persiano Mitra, il dio della fedeltà ai patti, comunque in 
una forma molto diversa, ellenizzata, che divenne ben presto il 
dio prediletto dei soldati. Né va dimenticata, a questo pro¬ 
posito, la diffusione del giudaismo in tutti i centri dell'impero 
romano e poi, sulla sua scia, quella del cristianesimo (a partire 
dalla metà circa del 1 secolo). È dimostrato che prevalente¬ 
mente, anche se non esclusivamente, le religioni orientali giun¬ 
sero a essere importanti e riconosciute a partire dal «basso» e 
verso l’«alto». Così anche la loro diffusione fu sostenuta pri¬ 
mariamente dalle classi inferiori, quelle oppresse e sfruttate 
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dei lavoratori, e fu plasmata dai loro desideri, dalle loro spe¬ 
ranze e dalle loro attese. In maniera diversa, più diretta, ma sem¬ 
pre con la medesima origine, nel periodo che va dal i secolo 
a.C. al I secolo d.C., trova espressione una serie di «profezie», 
oracoli e «rivelazioni», come la Sibilla giudaica, POracolo di 
Istaspe (con chiaro sfondo panico) e altre apocalissi giudaico- 
cristiane, nelle quali è evidente il tratto antiromano, anzi anar¬ 
chico in genere. Roma sarà distrutta in un incendio cosmico, 
pronostica la Profezia di Istaspe (un leggendario saggio re per¬ 
siano), e con lei tutti i malvagi e gli empi, e poi verrà il Gran 
Re dall’Oriente, simile al Sole, per stabilire il regno della giu¬ 
stizia e liberare gli oppressi e i deboli. Questa profezia viene 
intesa come la vittoria dell’Oriente sull’Occidente. 

La gnosi come religione urbana. Se si vuole collocare la gno¬ 
si nel panorama socioeconomico appena descritto, sia pure so¬ 
lo per sommi capi, con tutti i suoi conflitti sociali, non si deve 
dimenticare, per prima cosa, che essa è stata, essenzialmente, 
una forma di religione urbana. La si trova in tutti i centri mag¬ 
giori del tempo (Antiochia, Efeso, Alessandria, Roma, Seleu- 
cia-Ctesifonte), più precisamente al confine tra l’Oriente elle¬ 
nistico e Roma, con una tendenza decrescente verso l’Occi¬ 
dente (latino). Il baricentro è situato in Oriente (Siria, Meso- 
potamia, Asia Minore, Egitto). Anche se alcuni capiscuola o 
«fondatori» di scuole gnostiche sono di origine rurale (come 
Simon Mago, originario di Gitta e il suo presunto discepolo Me- 
nandro, originario di Kapparatea, due località della Samaria), 
per la loro attività essi furono legati alle città. 16 Tutt’al più fu¬ 
rono i Mandei ad avere più forti legami con la campagna; essi 
rappresentano, tuttavia, un’evoluzione particolare e nel corso 
del tempo non hanno mai abbandonato completamente i le¬ 
gami con la città (che oggi sono addirittura quelli preminenti). 
Il duplice aspetto dei sistemi gnostici, la loro veste ellenistica 

16. Cf. la Predica de^Naassenì in Ippolito, Ref. 5,8,35 s. con l’interpretazione di Hom., 
Od. 4,384 s.: «Anche le città (ttÓXeu;) nelle quali abitiamo si chiamano così perché in 
esse ci muoviamo e aggiriamo (ttoXoO|jlev)». 
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su di un corpo orientale giudaico, può essere facilmente spie¬ 
gato con la situazione, appena descritta, delle città ellenistiche, 
dove le due tradizioni convivevano fianco a fianco. Non biso¬ 
gna, poi, dimenticare i tratti di critica sociale e dei sistemi di 
potere (v. sopra, pp. 332 ss.) e la probabile composizione delle 
comunità gnostiche (v. sopra, pp. 274 ss.). Da tutto ciò si deve 
dedurre che la gnosi rappresentava originariamente un’ideolo¬ 
gia che si rivolgeva alle classi sottomesse delle città ellenisti¬ 
che, ideologia che avrebbe dovuto aiutarle a conquistare una 
nuova identità non appena fosse crollato completamente il lo¬ 
ro vecchio mondo spirituale. Sotto molti aspetti, la gnosi tene¬ 
va conto di questa situazione: offriva all’individuo una dignità, 
anzi sembianze semidivine mediante l’idea di un germe divino 
nell’uomo. Anche all’uomo qualunque era così possibile avere 
un rapporto intimo con dio senza alcuna mediazione sacerdo¬ 
tale, senza tempio e senza istituzioni cultuali, il che, tra l’altro, 
ben si confaceva alla mobilità dei traffici commerciali (non 
erano più necessari luoghi di culto fissi). L’idea del dio Uomo 
(av-SpcoTO^) forniva inoltre un aiuto essenziale all’uomo per 
ritrovare se stesso, dato che, almeno teoricamente, egli era di¬ 
venuto consapevole della sua autonomia e indipendenza. Per 
contro, la «dipendenza» veniva tematizzata espressamente co¬ 
me ordine ontologico terreno-celeste, il quale, in quanto «di¬ 
sordine», è di natura transeunte. Al logos greco, nei confronti 
del quale la classe dominante si sentiva in debito, la gnosi con¬ 
trapponeva un concetto di conoscenza e di sapere finalizzato 
alla redenzione, anzi che la includeva già. Ecco qui un criterio 
che rileva con incredibile precisione sia la vicinanza sia la lon¬ 
tananza dal mondo concettuale ellenistico. Mentre le altre reli¬ 
gioni ellenistiche intendevano certamente offrire anch’esse una 
redenzione da questo mondo, la soteriologia gnostica è stret¬ 
tamente connessa con un atteggiamento di netto rifiuto del 
mondo, che è in assoluto il più radicale di tutta l’antichità. 

La gnosi come protesta sociale . In questo anticosmismo ra¬ 
dicale sembra aver trovato espressione quel senso di «dolore 
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cosmico» della popolazione orientale, afflitta da tumulti e guer¬ 
re. La conclusione da trarre era che il senso della vita non an¬ 
dava più ricercato in un'attività finalizzata a questo mondo, 
bensì nelFimpegno, da condursi con sofferenza e perseveran¬ 
za, a vincere il mondo, un ideale che trovava perfetta corrispon¬ 
denza nella reale situazione sociale. A questo proposito va ri¬ 
cordato che nell'antichità non si prestò mai sufficiente atten¬ 
zione alla condizione sociale degli oppressi e degli sfruttati 
(anche i Cinici si limitarono a predicare una sapienza beffarda, 
più che esaminare a fondo i problemi). Le utopie proposte da 
alcuni letterati e filosofi greci (Zenone, Ecateo, Evemero o Iam- 
bulo) rimasero sogni nel cassetto e non ebbero alcun effetto 
pratico. Così la classe oppressa, in mancanza di qualsiasi ap¬ 
poggio e ideologicamente del tutto isolata rispetto a questi pro¬ 
blemi, fu costretta a sviluppare concezioni sue proprie e que¬ 
ste potevano, almeno in Medio Oriente, sperare di avere una 
qualche risonanza soltanto riuscendo a collegarsi in qualche 
modo con una tradizione religiosa. Così sono divenuti mezzi 
di espressione anche di una protesta sociale sia l'apocalittica 
giudaica sia l'esoterismo, la fede orientale nella redenzione sot¬ 
to forma di «misteri». In quest'ambito la voce più radicale fu 
senza dubbio la gnosi. Il suo rifiuto delle consuetudini religio¬ 
se e morali e del mondo visibile dei rapporti di potere (inclusi 
quelli sovraterreni) rappresenta un tentativo di risolvere i pro¬ 
blemi sociali del tempo in una prospettiva prettamente religio¬ 
sa, e precisamente mediante la vittoria definitiva sul mondo: 
questa è la loro «protesta contro la vera miseria» (K. Marx). 
Entro questi limiti si può ben interpretare la gnosi come una 
ideologia della piccola borghesia oppressa, che si sentiva, pe¬ 
rò, ideologicamente e religiosamente, chiamata alla libertà, una 
ideologia che contemporaneamente fece maturare, o comun¬ 
que valere, un necessario equilibrio di tradizioni orientali e gre¬ 
che in un nuovo spirito. 

L'intellettualismo religioso laico. È necessario, comunque, 
considerare anche un altro aspetto. La formulazione e l’orga- 
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nizzazione delle dottrine e dei sistemi gnostici non fu, come si 
è già sottolineato più volte, opera di persone incolte, bensì di 
buoni conoscitori delle tradizioni antiche (ad esempio quelle 
giudaiche), che inoltre avevano una certa familiarità con la cul¬ 
tura ellenistica. Ora, è da oltre mezzo secolo che il famoso so¬ 
ciologo borghese Max Weber ha fatto osservare Pimportanza 
degli «intellettuali» per la religiosità mediorientale ellenistica, 
incentrata sull’idea di redenzione, soprattutto di quegli intel¬ 
lettuali laici, non sacerdotali, di origine giudaica. 17 A detta di 
Weber, queste religioni della redenzione, tra le quali novera 
espressamente sia la gnosi sia il manicheismo, sono «specifiche 
religioni di intellettuali, sia per quanto riguarda i loro fonda¬ 
tori e i loro rappresentanti più significativi sia anche per il ca¬ 
rattere della loro dottrina della redenzione». Egli vede la causa 
di questo sviluppo nella «spoliticizzazione degli intellettuali», 
che potè avvenire o in maniera coatta o liberamente. Un intel¬ 
lettualismo di tal genere sarebbe già stato operativo in maniera 
trasversale, attraversando tutti gli strati sociali, nell’Oriente el¬ 
lenistico in epoca precristiana, «producendo dogmatiche sote- 
riologiche» nei diversi «culti sacramentali di redenzione» at¬ 
traverso «l’allegoria e la speculazione». Queste osservazioni di 
Weber sono quanto mai pertinenti, ma purtroppo sono state 
generalmente trascurate. Si può essere certi che il dominio e- 
sercitato prima dai Greci e poi dai Romani nelle regioni del 
Mediterraneo orientale portò alla debilitazione politica di gran 
parte della classe media colta, cui appartenevano anche i fun¬ 
zionari, o, quanto meno, a una considerevole diminuzione del¬ 
la loro influenza. I membri di questa classe media, grazie alla 


17. M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft , ed. J. Winckelmann (Tiibingen *1972) to¬ 
mo 1, 304-310 (le pagine sulla sociologia religiosa furono scritte nel 1912/13 circa). Su 
questo punto e su quello immediatamente successivo cf. quanto ebbi già a scrivere 
nella mia raccolta di saggi Gnosis und Gnostizismus , 776 s.; inoltre Intellektuelle , In- 
tellektuellenreligion und ihre Repràsentation in Gnosis und Manichàismus> in P. An- 
tes - D. Pahnke, Die Religion von Oberschichten (Marburg 1989) 23-34, spec. 30 ss. 
Più cauto è il fondamentale studio prosopografico e archeologico di P. Lampe, Die 
stadtrómischen Christen , 232 ss. che comunque rileva anche la duplice struttura delle 
comunità gnostiche: secondo me è questo Paspetto importante. 
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loro familiarità con le più antiche tradizioni mitologiche, reli¬ 
giose e filosofiche e a un vivo interesse religioso, cui si aggiun¬ 
geva in taluni casi anche il dono profetico, erano in condizio¬ 
ne di operare nella maniera descritta da M. Weber. Una buona 
parte della produzione gnostica e la sua risonanza negli strati 
sociali inferiori si può spiegare in questo modo. Ma si può an¬ 
dare anche oltre, riprendendo i rapporti, esaminati poco so¬ 
pra, della gnosi con la tradizione sapienziale scettica e con l’a- 
pocalittica. Evidentemente nella formazione dell’ideologia e 
delle concezioni della gnosi hanno avuto un’importanza note¬ 
vole proprio questi ambienti, cioè le scuole sapienziali e le scuo¬ 
le scribali giudaiche. Già molto tempo prima dell’era cristiana 
gli «scribi» e i «sapienti» erano confluiti nello stato del «dot¬ 
tore della legge» giudaico, dando origine a un «intellettualismo 
scribale» religioso di matrice laica (e non sacerdotale). Nelle 
più tarde tradizioni rabbiniche si trovano singole testimonian¬ 
ze, secondo le quali la trattazione di problemi cosmologici era 
da considerarsi un insegnamento segreto, che aveva portato a 
errori pericolosi, energicamente condannati dai rabbini. Pur¬ 
troppo non è rimasto molto di tutto questo movimento d’idee, 
ma quel pochissimo che ci è pervenuto punta nella direzione 
suddetta di «interpretazioni ingannevoli della Scrittura» esote¬ 
riche e gnostiche. Rimane affidato alla ricerca futura il compi¬ 
to di indagare l’origine della letteratura gnostica sotto questi 
punti di vista. 

LE PRIME SCUOLE E I PRIMI SISTEMI GNOSTICI 

Simon Mago . Anche se la moderna ricerca sulla gnosi ha or¬ 
mai abbandonato la convinzione che Simon Mago debba esse¬ 
re considerato il capostipite di tutta la religione gnostica, resta 
pur sempre il fatto che il suo nome è, a tutt’oggi, effettivamen¬ 
te il primo che, storicamente, risulti collegato alla gnosi. Tut¬ 
tavia la nostra fonte più antica, il libro degli Atti degli Apo¬ 
stoli, redatto verso la fine del i secolo d.C., non lo presenta co¬ 
me uno gnostico vero e proprio, bensì come un «mago» me- 
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Iscrizione votiva per il dio romano 
del giuramento Semo Sancus, ritrovata nel 1574 
sull’Isola Tiberina a Roma, 
dove Giustino Martire (o il suo garante) 
sostiene di averla vista per la prima volta 
nel 11 secolo (Apoi 1,26.56), concludendo 
erroneamente che si trattasse di una statua 
di Simon Mago divinizzato. L’errore, dovuto 
verosimilmente a una scorretta lettura 
dell’iscrizione latina 
(Simoni sancto deo 
invece di Semoni Scinco deo fidio sacrum ), 
fu ripreso da Ireneo (Adv. Haer. 1,23,1), 
Tertulliano (Apoi 13,9) 
ed Eusebio (Hist. Ecci 2,13). 
Forse all’origine di questa identificazione 
vi sono i Simoniani stessi, i quali veneravano 
il fondatore della loro setta come figura divina 
(tra le altre, come Zeus). 
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galomane e avido di denaro, che seduceva la gente in Samaria 
ed era chiamato dai seguaci «la potenza di Dio, che si chiama 
la Grande» (Atti 8,9-25). Convertito e battezzato dal diacono 
Filippo (Atti 6,5; 21,8), Simone pensò di poter far soldi attra¬ 
verso Pimposizione delle mani che conferiva lo Spirito santo, 
così come facevano gli apostoli Pietro e Giovanni (da qui il 
nome di «simonia»), ma la sua proposta fu violentemente re¬ 
spinta da Pietro, che lo maledisse e lo escluse dalla comunità. 
Questo racconto non rende giustizia alPimportanza di Simo¬ 
ne, presentandolo come un innocuo piccolo ciarlatano (anche 
in altri casi gli Atti tendono a smussare i contrasti e a idealiz¬ 
zare gli avvenimenti del cristianesimo primitivo). Le prime in¬ 
formazioni precise ci provengono dall'apologeta e martire Giu- 
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stino (morto nel 167), anch’egli samaritano, il quale conferma 
che ai tempi delFimperatore Claudio (41-54) Simone era atti¬ 
vo in Samaria e veniva venerato dai suoi seguaci, a quanto si 
diceva, come «primo dio». Giustino è anche il primo a riferire 
la notizia che con Simone «girava a quel tempo una certa Ele- 
na, che prima era solita offrirsi per denaro in un bordello; essi 
pensano che sia il ‘primo pensiero’ (evvoia) generato da lui (se 
Simone)» (Iust., Apoi. 1,26,1-3). Alla fine è Ireneo a fornire la 
notizia più completa e a conoscere più esattamente il sistema 
dei Simoniani (Iren., Adv. Haer. 1,23,1-4). Alla venerazione di¬ 
vina di Simone come «somma potenza» si aggiunge ora la sua 
pretesa di essere una figura del Cristo. Egli avrebbe riscattato 
Elena, una prostituta, a Tiro (in Fenicia). Elena sarebbe la Ma¬ 
dre di tutti, sarebbe nata da lui come «primo pensiero» (èv- 
voia) e scesa nelle regioni inferiori, e infine avrebbe creato gli 
angeli e le dominazioni; questi ultimi, a loro volta, avrebbero 
creato il mondo e trattenuto per invidia Elena, con lo scopo di 
infliggerle ogni umiliazione, così che non potesse più tornare 
nelle regioni alte. Racchiusa in un corpo umano, per secoli sa¬ 
rebbe passata di vaso in vaso, costretta a trasmigrare continua- 
mente in altri corpi (anche in quello di Elena di Troia!), finché 
non giunse nel bordello dal quale la liberò Simone, che era il 
Redentore sceso giù in incognito. La dottrina di Simone inclu¬ 
de il rifiuto della creazione e della legge, ha quindi carattere li¬ 
bertino (v. sopra, pp. 318 ss.). Ulteriori notizie circa la dottri¬ 
na di Simone ci vengono poi da Ippolito (Ref 6,9-18), con e- 
stratti di uno scritto di Simon Mago intitolato La grande rive¬ 
lazione (’ATtó^aaic; (jLEyàXT]). 18 È improbabile che questo trat¬ 
tato sia opera di Simone; si tratta piuttosto di una sorta di com¬ 
mento filosofico-speculativo ad alcune sentenze, attribuite al¬ 
l’eresiarca, redatto dalla sua scuola nel 11 secolo. Il suo caratte¬ 
re fortemente monista si fonda sul moto circolare dell’elemen¬ 
to divino in tre fasi temporali - la primordiale, la presente e la 
futura - che Simone pensava di ricapitolare in se stesso, in 

18. L'argomento è esaminato a fondo da J. Frickel, Die «Apophasis Megale». Cf. le 
mie osservazioni: ThR 37 (1972) 325 ss.; 42 (1977) 302 ss. 
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quanto si considerava «Colui che (una volta) stette, sta e starà 
(di nuovo)». Questa peculiare espressione si richiama senz'al¬ 
tro a un titolo onorifico di Simone, noto da altre fonti: «Colui 
che sta». Questo titolo stava ad indicare il carattere divino di 
Simone (presso i Samaritani l’espressione è usata per descrive¬ 
re l’esistenza dell’uomo determinata da Dio). 

L’ultima parte della leggenda di Simone è tramandata dagli 
apocrifi Atti di Pietro e dal Romanzo pseudo-clementino (i 
Riconoscimenti e le Omelie) (composto verosimilmente nel in 
secolo). 19 In questi scritti Simone è presentato come il grande 
avversario di Pietro, il braccio operativo di Satana, che fonda 
comunità nelle città costiere della Siria e della Palestina, da Ce¬ 
sarea fino ad Antiochia, operando miracoli e stupendo con la 
sua abilità oratoria, ma soccombe nuovamente a Pietro, pre¬ 
sentato secondo un modello stereotipo, che lo ha seguito nei 
suoi spostamenti e ha più successo di lui. Questi racconti con¬ 
tengono anche informazioni altrimenti non note, il cui valore 
storico è tutto da provare. Si viene così a sapere che i genitori 
di Simone si chiamavano Antonio e Rachele, che ricevette la 
sua educazione greca ad Alessandria, che fu al seguito di Gio¬ 
vanni Battista, che lo considerava il suo discepolo più capace, 
ma non potè nominarlo suo successore perché, quando venne 
arrestato e ucciso, Simone si trovava in Egitto. Un altro disce¬ 
polo del Battista, di nome Dositeo (un caposetta samaritano), 
ne assunse l’ufficio, finché Simone, tornato dall’Egitto, non se 
ne riappropriò. Egli si mise poi a girare, nella maniera suddet¬ 
ta, insieme con la sua Elena e trenta discepoli finché, giunto a 
Roma, non trovò una morte romanzesca. Secondo Ippolito 
{Ref 6,20), Simone si sarebbe fatto seppellire per poter dimo¬ 
strare la sua risurrezione, ma non ne sarebbe uscito vivo. Se¬ 
condo un’altra versione, per dimostrare la sua superiorità tau¬ 
maturgica rispetto a Pietro, avrebbe tentato di alzarsi e volare 
su Roma, ma Pietro lo avrebbe fatto precipitare invocando il 

19- Estratti in E. Hennecke (ed.), Neutestamentliche Apokryphen (M924) 215 ss. 231 
ss.; ( 3 1959-64) ed. W. Schneemclcher, II, 188 ss.; (*1987-89) 456 ss. Cf. inoltre anche 
Eudemann, Paulus 11, 228 ss. 
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nome di Cristo; nella caduta si sarebbe rotto il femore e sareb¬ 
be stato trasportato dai suoi seguaci ad Ariccia (sull’Appia, cir¬ 
ca 25 km a sud di Roma), dove infine sarebbe morto ( Act . Pt . 
32; Mart. Pt. 3). Così, agli occhi della comunità cristiana, il Ma¬ 
go avrebbe trovato la morte per mezzo delle sue stesse arti. 

Come si è detto, queste storie sono un puro parto di fanta¬ 
sia. La leggenda può al massimo significare che o Simone stes¬ 
so era venuto a Roma o i suoi discepoli si erano diffusi fino a 
Roma e nel 11 secolo costituivano ancora, insieme con le altre 
correnti gnostiche, in particolare quella marcionita, una seria 
minaccia per resistenza delle comunità cristiane. L'apocrifa 
Epistula Apostolorum , della prima metà del 11 secolo, vede pa¬ 
rimenti ancora in Simone e in Cerinto (v. sotto, pp. 376 s.) due 
antiapostoli, che tentano di sviare dalla loro fede i cristiani ( Ep . 
Ap. 7.18). Forse le dispute delle pseudo-clementine contengo¬ 
no reminiscenze delle dottrine insegnate da Simone e traman¬ 
date dai suoi discepoli, come quella della «somma, incompren¬ 
sibile Potenza», dell'infimo creatore del mondo e della prigio¬ 
nia dell'anima (che qui corrisponde alla evvoia). In un passo Si- 
mone ha questa significativa reazione contro Pietro: 20 

Tu, come stordito dallo stupore, continuerai a tapparti le orecchie, affin¬ 
ché non siano contaminate dalle bestemmie e non ti costringano a fuggi¬ 
re, perché non sai come rispondere e controbattere; ma il popolo privo 
d'intelligenza sarà dalla tua parte, ti preferirà, perché tu insegni ciò al qua¬ 
le sono abituati, maledirà invece me, perché annuncio qualcosa di nuo¬ 
vo e d'inaudito... (Ps. Clem., Ree 2,37,6 ss.). 

Queste parole colgono esattamente quale fosse l'autocompren- 
sione del profeta gnostico. 

Per quanto riguarda il Simone storico, si può ragionevolmen¬ 
te presumere che abbia fondato in Samaria una comunità gno¬ 
stica, la quale fu considerata dal cristianesimo avanzante un 
serio concorrente, soprattutto perché i Simoniani avevano fat¬ 
to proprie alcune parti della dottrina cristiana e in questo mo- 

20. Die Pseudoclementinen , II. Rekogmtionen in Rufins Ubersetzung , ed. B. Rehm 
(GCS 51) (Berlin 1965), 73 s. Citato anche in H. Jonas, Gnosis I, 357. Il tono antimar- 
cionita che si coglie a tratti non ne viene toccato. 
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do minacciavano di infiltrarsi nelle comunità cristiane, come 
fece effettivamente più tardi la maggior parte degli gnostici. Si 
può ricostruire la struttura fondamentale del sistema simonia- 
no solo per grandi linee. Dev’essersi trattato di una forma pri¬ 
mitiva del cosiddetto sistema barbelognostico, secondo il qua¬ 
le il dio supremo passa alPazione mediante la sua prima ema¬ 
nazione (evvota), il mondo viene creato e l’anima cade in schia¬ 
vitù. Nello scritto di Nag Hammadi Y Esegesi deWanima 
(NHC 11,6) abbiamo oggi forse una fonte in grado di gettare 
maggior luce su questo punto (v. sopra, pp. 165 ss.). Simone 
compare quale Redentore dell’anima umana, che tra l’altro era 
insita anche in Elena e porta la Rivelazione necessaria per la sua 
liberazione, la Chiamata. In questo senso egli era, agli occhi 
dei suoi seguaci, l’incarnazione della «somma Potenza», cioè 
del dio sconosciuto. Questo aspetto della dottrina di Simone è 
una conferma della sua origine samaritana, giacché il termine 
tecnico Forza, Potenza è un attributo divino tipico della tradi¬ 
zione samaritano-giudaica. A questa tradizione rimanda anche 
il titolo ricordato più sopra di «Colui che sta». Dietro tali at¬ 
tributi si cela, in chiave gnostica, il possesso del Pneuma, che 
pone lo gnostico sopra gli uomini irredenti: «Chi conoscerà la 
nostra grande Forza diventerà invisibile e nessun fuoco potrà 
mai bruciarlo, ma sarà puro...» (NHC vi,4, 36,3-7). Le notizie 
cristiane su Simone o sono dei fraintendimenti, come nel caso 
di Elena, che evidentemente era solo un simbolo per l’anima 
caduta, che si trova ora nel bordello del mondo (probabilmen¬ 
te in veste letteraria, come ncWEsegesi deWanima ), oppure so¬ 
no volute distorsioni e calunnie, tra le quali si debba annovera¬ 
re già l’appellativo di Mago. È del resto comprensibile che gli 
eresiologi non volessero affatto approfondire la conoscenza di 
una dottrina, che per loro era ostile e pericolosa. 11 


2i - Per lo stato degli studi su Simone cf. i miei resoconti: ThR 37 (1972) 322-347 e 42 
(1977) 2 79-3 59: qui un’ampia recensione degli ultimi due grandi lavori su Simon Ma¬ 
tto, quelli di K. Beyschlag e di G. Ludemann. Tra i testi di Nag Hammadi che hanno 
tt^ttato nuova luce sul nostro argomento vanno ricordati Brontologion (vi,2), Autken- 
tikos Logos (vi,3), Exegesis Animae (li,6). Per la nuova situazione cf. H.-M. Schenke: 
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Menandro e Satomilo. Simone era evidentemente un rap¬ 
presentante di queir«intellettualità» di origine orientale giu¬ 
daica con una buona dose di cultura greca, di cui si è parlato 
più sopra. La medesima cosa vale per i suoi discepoli, dei quali 
il primo che ci sia noto è Menandro, anche lui un samaritano, 
attivo però in Antiochia di Siria e forse morto verso l’anno 80. 
Gli si attribuisce una posizione e una dottrina simili a quel¬ 
le del maestro Simone, incluse, naturalmente, le arti magiche 
(lust.,Apol. 1,26; Iren., Adv. Haer. 1,23,5). Diversamente stan¬ 
no le cose con Satornilo (lat. Satuminus ), originario della Siria 
(Antiochia o Dafne, nella zona delle sorgenti del Giordano), 
che secondo l’opinione degli eresiologi dipenderebbe, per le 
sue vedute, da Menandro (Iren., Adv. Haer. 1,24,1-2 = Hipp., 
Ref. j y z). Questo può essere senz’altro vero per quanto riguar¬ 
da la creazione del mondo per mano di angeli inferiori, ma non 
certo per altri aspetti del suo insegnamento, nel quale manca 
(solo nelle fonti?) la figura femminile di Ennoia o di Sophia, 
mentre la creazione e l’animazione del primo uomo avvengo¬ 
no nella maniera gnostica classica e per la prima volta la figura 
di Cristo viene presentata come quella del Redentore gnostico 
(v. sopra, pp. 246 s.). Inoltre i Satorniliani facevano parte della 
corrente encratita e distinguevano nettamente tra uomini buo¬ 
ni e cattivi. Per Satornilo si può quindi già parlare, con una 
certa sicurezza, di «gnosi cristiana». Satornilo visse sicuramen¬ 
te fino alla metà del 11 secolo e fu, evidentemente, un contem¬ 
poraneo di Basilide. 

Cerinto. Dai primi tempi della gnosi giungono ancora due 
nomi di «gnostici cristiani»: Cerinto e Carpocrate. Il primo 
veniva dall’Asia Minore ed era contemporaneo del martire Po¬ 
licarpo di Smirne (morto nel 156/157), a proposito del quale 
Ireneo riporta una storiella divertente: 

Ci sono ancora in vita persone che lo (Policarpo) hanno sentito raccon¬ 
tare come Giovanni, il discepolo del Signore, una volta che ad Efeso vo- 

VF 32 (1987) 11-17; inoltre J. Fossum, Helena , in G. Quispel, Gnosis (1988) 37-55. 
[Raccolta delle fonti in M. Simonetti, Testi gnostici, 5-35I. 

376 



leva fare il bagno e vide nella vasca Cerinto, si fosse allontanato dalle ter¬ 
me senza fare il bagno dicendo: «Andiamo via di corsa, prima che le terme 
crollino, perché Cerinto, il nemico della verità, sta lì dentro» 

(Iren., Adv. Haer. 3,3,4 = Eus., Hist. Eccl. 4,14,6). 

In un altro passo Ireneo osserva che il vangelo di Giovanni era 
stato scritto contro Cerinto (Iren., Adv . Haer. 3,11,1), un’os¬ 
servazione che poco dopo fu capovolta dalla parte avversa, in 
quanto si affermò che il quarto vangelo era opera di Cerinto. 
Il succo di queste notizie è comunque che il vangelo di Gio¬ 
vanni ha avuto più di un semplice contatto con la gnosi (v. 
sotto, pp. 386 ss.). Sempre Ireneo fornisce le poche autentiche 
informazioni che si hanno su Cerinto (Iren., Adv. Haer. 1,26, 
1): la dottrina del sommo e sconosciuto dio, la bassezza del 
creatore del mondo e una cristologia docetistica (v. sopra, pp. 
222 ss.). 

Carpocrate. È stata più volte contestata la storicità di Car- 
pocrate e di suo figlio Epifane. 22 Si pensò che dietro il suo no¬ 
me si celasse piuttosto un’associazione cultuale gnosticizzan- 
te, che venerava la divinità tardoegiziana Harpokrates, un al¬ 
tro nome di Oro, il figlio di Iside, dando così credito alla noti¬ 
zia di Celso che parla di «Harpocraziani» (Orig., Cels. 5,62). 
Non è possibile affrontare qui la questione della storicità di 
Carpocrate, ma i dubbi in proposito non sembrano essere suf¬ 
ficientemente fondati, e il nome dell’eresiarca potrebbe benis¬ 
simo calcare volutamente quello del dio Harpokrates. Carpo¬ 
crate dovrebbe esser vissuto ai tempi dell’imperatore Adriano 
(117-138) e aver operato prevalentemente in Asia Minore, pur 
essendo, a quanto pare, di origine egiziana (Clem. Al., Strom. 
3,5,2). Il figlio Epifane sarebbe morto giovanissimo, a soli di- 
ciassett’anni, ma nonostante ciò avrebbe già svolto un ruolo 


22. Sulla questione cf. H. Liboron, Die karpokratianische Gnosis (Leipzig 1938), fa¬ 
vorevole alla storicità; H. Kraft, Gab es einen Gnostiker Karpokrates?: ThZ 8 (1954) 
434-443; M. Smith, Clement of Alexandria and a Secret Gospel of Mark (Cambridge, 
Mass. 1973) 266-278. 295-3 5° (riporta tutte le fonti). [Raccolta delle fonti anche in M. 
Simonetti, Testi gnostici, 181-197]. 
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importante, tanto che Clemente Alessandrino lo considera il 
vero caposcuola dei Carpocraziani; a lui si attribuisce la pater¬ 
nità del trattato Sulla giustizia , già citato in un precedente ca¬ 
pitolo (v. sopra, pp. 337 ss.). Una discepola di Carpocrate, una 
certa Marcellina, avrebbe diffuso la dottrina del maestro (mo¬ 
dificandola?) a Roma attorno all’anno 160 (Celso chiama giu¬ 
stamente i suoi seguaci «Marcelliani»). Si può datare il periodo 
di massima fioritura della setta verso il 130. Il sistema carpo- 
craziano rielabora coerentemente la tradizione gnostica in sen¬ 
so antinomista o libertino. Per raggiungere la sua redenzione, 
l’anima deve necessariamente adottare una condotta libertina, 
se necessario anche attraverso rinascite successive (v. sopra, 
pp. 321 s.). Gesù è il modello che ci si deve sforzare di seguire 
su questo cammino, modello che si può persino superare. Ne¬ 
cessari alla salvezza sono soltanto la fede e l’amore, mentre 
tutto il resto, soprattutto le leggi e gli ordinamenti, è «indiffe¬ 
rente». Che cosa ciò comportasse per l’esercizio del culto è sta¬ 
to già detto (v. sopra, pp. 286 s.), come pure si è già accennato 
al culto sincretistico delle immagini in uso presso gli «gnostici 
marcelliani» (v. sopra, p. 295). 

La testimonianza del Nuovo Testamento 

Per conoscere la gnosi primitiva si sono seguite fino a que¬ 
sto momento le fonti patristiche, le quali tuttavia ne fornisco¬ 
no un quadro quanto mai frammentario. Una fonte sempre più 
presa in considerazione, soprattutto nella ricerca moderna, è 
costituita dagli scritti del Nuovo Testamento, quelle testimo¬ 
nianze del cristianesimo primitivo che, nel corso dei secoli 11 e 
in, giunsero ad essere universalmente riconosciute, in parte 
proprio grazie al conflitto con la gnosi del tempo. In una serie 
di questi scritti è possibile ricavare importanti notizie circa la 
prima gnosi, soprattutto per quanto riguarda la formazione 
dei suoi tratti cristiani, su di un duplice livello: da un alto, at¬ 
traverso la presenza di elementi gnostici nei testi stessi, vale a 
dire nel contenuto delle loro asserzioni; dall’altro, attraverso 
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la polemica contro dottrine o comunità gnostiche. Sui singoli 
punti le opinioni in questo campo sono ancora molto discor¬ 
danti, anche se bisogna riconoscere che, per quanto riguarda la 
sostanza del problema, da tempo vige un accordo di massima 
tra gli specialisti. Il contributo più importante è stato dato da 
Rudolf Bultmann e la sua scuola. 23 Il processo che risulta vi¬ 
sibilmente dal Nuovo Testamento stesso è duplice: da un lato 
una cristianizzazione della gnosi e, dalPaltro, una gnosticizza- 
zione del cristianesimo. Il risultato di questo fenomeno bifron¬ 
te è pure duplice: la canonizzazione del cristianesimo, che di¬ 
venta chiesa ortodossa, e la separazione dello gnosticismo, che 
diviene eresia. 

La gnosi come corrente interna al cristianesimo . La gnosi, co¬ 
sì come la s'incontra nel Nuovo Testamento, non è tanto con¬ 
siderata come una religione estranea, pagana, quanto piuttosto 
«suscita interesse soltanto nella misura in cui è un fenomeno 
interno al cristianesimo ». 24 Gli gnostici si sentono cristiani e 
come tali appaiono nelle giovani comunità cristiane. Si tratta 
quindi di un pericolo più interno che esterno, dal quale già l'a¬ 
postolo Paolo aveva messo in guardia (Atti 20,29 s -)* Ne con¬ 
segue che, evidentemente, già il cristianesimo ellenistico pre- 
paolino, così come si era venuto formando nelle città costiere 
della Palestina, della Siria e dell'Asia Minore (soprattutto in 
Antiochia), era venuto in contatto con la gnosi, e precisamen¬ 
te, con ogni verosimiglianza, per il tramite di un giudaismo già 
ellenistico gnostico, del tipo che si è ipotizzato proprio in que¬ 
st'area geografica a proposito degli inizi della gnosi. Così, in 
questa medesima regione, la storia della gnosi continua me¬ 
diante una simbiosi col cristianesimo, e in questo modo riceve 


23. In breve: R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments (Tiibingen 1953 *1984; 
Berlin ^ 1959) spec. § 15; E. Haenchen, Gnosis und Neues Testamenti RGG 3 11 1652- 
1656; W. Schmithals, Neues Testament und Gnosis (1984). Cf. anche i contributi di 
J.M. Robinson, Gnosticism and thè New Testament e di G.W. MacRae, Nag Ham- 
madi and thè New Testament nella Fs. H. Jonas, Gnosis , ed. B. Aland, 125-137. 

24. R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments (' 1953) 169, (*1984) 174. 
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una poderosa spinta verso una diffusione mondiale (Alessan¬ 
dria, Roma), che costituisce il presupposto per i sistemi gnosti¬ 
ci superiori del n e ni secolo. 

L'apostolo Paolo e la gnosi: le lettere ai Corinti . Una figura 
centrale di quest’evoluzione è stata palesemente quella dell’a¬ 
postolo Paolo, artigiano giudaico di Tarso in Cilicia, converti¬ 
tosi al cristianesimo intorno all’anno 30 (33), dopo esserne sta¬ 
to acerrimo avversario, in quanto esponente dell’ala più orto¬ 
dossa (fariseismo) del giudaismo. Egli finì per diventare il più 
famoso missionario e teologo del primo cristianesimo. Non è 
chiaro come e dove sia morto: morì probabilmente di morte 
violenta (martirio) a Roma verso l’anno 60. Le sue lettere (au¬ 
tentiche), scritte tra il 41 e il 52, contengono ripetute prese di 
posizione appassionate contro false opinioni dottrinali, inclu¬ 
se quelle gnostiche, che si erano diffuse nella maggior parte 
delle comunità da lui fondate. Il caso più palese è quello di Co¬ 
rinto, dove l’apostolo aveva fondato una comunità verso il 41, 
alla quale più tardi scrisse (anni 49/50) le sue due famose lette¬ 
re (che, a dire il vero, sono piuttosto una raccolta epistolare). 
Dalla polemica si evince senz’ombra di dubbio che gli avver¬ 
sari sono di origine gnostica. 2 * Si tratta di pneumatici e «per¬ 
fetti» che sono fieri della loro «conoscenza» (/ Cor, 8,1-3) e a * 
quali «tutto è permesso» (/ Cor. 10,23): perciò guardano i «de¬ 
boli» dall’alto in basso (/ Cor. 10,23-31). Possedendo lo Spiri¬ 
to hanno già la risurrezione (1 Cor. 15,29-32; 2 Cor. 5,1-5). La 
riunione della comunità si trasforma in una dimostrazione di 
possessione da parte dello Spirito di tipo gnostico (/ Cor. 12, 
3; 14,2-19). Le donne assistono e partecipano a tutto ciò atti¬ 
vamente (/ Cor. 11,5). La cena del Signore viene degradata a 
crapula (/ Cor . 11,17-34). Si pratica il battesimo per i morti (/ 
Cor. 15,29). Il Gesù terreno viene evidentemente disprezzato 

25. Cf. W. Schmithals, Die Gnosis in Korinth (la tesi qui avanzata mi sembra sempre la 
più probabile); Id., Zur Herkunft der gnostischen Elemente in der Sprache des Pau- 
lus\ Id., Neues Testament und Gnosis , 28 ss. 48 ss.; U. Wilckens, Weisheit und Tor- 
heit. Sulla situazione sociale della comunità di Corinto, cf. da ultimo G. Theissen: 
ZNW 65 (1974) 232-272. Per Paolo, cf. G. Lùdemann, Paulus 1, 272 s. 
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a favore del Cristo celeste (/ Cor. 12,3), atteggiamento che più 
tardi sarà riferito agli Ofiti (Orig., Cels. 6,28). Il concetto gno¬ 
stico di libertà sembra avere scosso la comunità di Paolo. Si af¬ 
ferma espressamente l’origine giudaica di questi «apostoli» (2 
Cor. 11,22). Oltre che a Corinto, una situazione analoga sem¬ 
bra essersi creata, sempre a causa della propaganda gnostica, 
anche in altre comunità paoline, ad esempio a Tessalonica (o- 
dierna Salonicco), a Filippi (in Macedonia), a Colossi e a Efeso 
(in queste due ultime località, tuttavia, solo in epoca postpao- 
lina) (v. sotto, pp. 382 s.). Paolo sembra aver avuto qualche re¬ 
sponsabilità per il determinarsi di questa situazione, giacché 
anche le sue vedute non sono del tutto prive di echi gnostici, 
tanto che gnostici più tardi si sono spesso potuti appellare a 
lui come testimone (Atti 20,27 sembra già alludere a questa si¬ 
tuazione). Egli conosce la differenza e la contrapposizione tra 
uomini psichici e uomini pneumatici: questi ultimi sono una 
nuova creazione, partecipano della gloria (/ Cor. 2,10-3,18) e 
sono liberi dalla legge ( Gal. 3,28; 1 Cor. 12,13). La carne e lo 
spirito sono opposti assoluti, inconciliabili, come la Luce e la 
Tenebra ( Rom. 8,5-10; 13,11-13; 1 Tess. 5,4-6). Questo mon¬ 
do, in quanto creazione caduta, è governato da Satana e da po¬ 
tenze demoniache (/ Cor. 2,6-8; 2 Cor. 4,4; Gal. 4,3.9). Anche 
la legge giudaica è opera solo di potenze angeliche (Gal. 3,19). 
Su tutto aleggia un atteggiamento di rifiuto del mondo, e il 
matrimonio viene considerato un pericolo (/ Cor. 7,31-34). La 
caduta di Adamo portò peccato e morte sul mondo (Rom. 5, 
12 ss.) e da allora l’umanità è schiava dell’esistenza ilico-psi- 
chica (/ Cor. 15,21.44.49). Soltanto la redenzione per mezzo 
di Cristo ha portato a una svolta e ha reso possibile una nuova 
umanità dello Spirito (ibid.). Per Paolo il redentore è un essere 
celeste, disceso in incognito e ritornato infine presso Dio (2 
Cor. 8,9; / Cor. 2,8; Fil. 2,6-11). Soltanto questo Cristo «spiri¬ 
tuale» è determinante, non quello «carnale» (2 Cor. 5,16). Egli 
libera dalle potenze demoniache e dalla schiavitù del mondo, 
che regnano fin dai giorni di Adamo. I redenti sono uniti con 
lui in un solo corpo, al contrario dell’umanità adamitica irre- 
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denta (Rom. 5,12-14; 12,4s.; 1 Cor . 15,22.48$.; 12,12-27). L’uni¬ 
tà della comunità della salvezza che è stata così creata, la chie¬ 
sa, è un’unità sovranazionale, governata dallo Spirito. Questa 
idea di comunità, orientata sullo Spirito e sui doni spirituali (ca¬ 
rismi), è rimasta viva proprio nella gnosi cristiana, quando la 
grande chiesa l’aveva ormai abbandonata (v. sopra, pp. 272 s. 
283 s.). Accanto alla fede c’è la conoscenza delle verità salvifi¬ 
che (FU. 3,8-10; 1 Cor. 2,6 ss.). Il cristiano pneumatico ha «li¬ 
bertà» e «potestà», ma è vincolato all’obbedienza dall’amore 
(/ Cor. 9,1-23). È quindi evidente come in Paolo, per la sua e- 
redità cristiana ellenistica e per la sua esperienza personale, si 
trovi una buona dose di concetti e d’idee gnostiche. Tale ca¬ 
ratteristica lo rende interessante anche per la storia della gnosi, 
giacché Paolo ne fa parte, e non solo come suo avversario. È 
prevalentemente per opera sua che il cristianesimo divenne 
una religione tardoantica di redenzione, alla quale la gnosi non 
è stata certo estranea. 

Le lettere ai Colossesi , agli Efesini e agli Ebrei . Sul medesi¬ 
mo piano si pone il confronto con la gnosi, alimentato dall’as¬ 
sunzione e reinterpretazione di concetti e termini gnostici in 
alcune lettere postpaoline, che però in parte provengono dalla 
scuola di Paolo. A questo proposito sono da tempo ricono¬ 
sciute importanti le due lettere ai Colossesi (scritta nell’8o cir¬ 
ca) e agli Efesini (composta verso la fine del 1 secolo). La lette¬ 
ra ai Colossesi si confronta con una gnosi giudeocristiana, nel¬ 
la quale, oltre il ruolo di Redentore di Cristo, sono importanti 
anche dottrine sulle potenze cosmiche o le figure angeliche 
(cf. Col. 2). È necessario assumere un atteggiamento di parti¬ 
colare «cautela» nei confronti di questi «elementi», evidente¬ 
mente perché potrebbero influire sul cammino dell’anima. Tra 
di essi vanno annoverati anche certi obblighi rituali e cultuali. 
In contrapposizione a questo, l’autore sottolinea il vasto signi¬ 
ficato cosmologico di Cristo come «immagine del Dio invisi¬ 
bile» e come mediatore della creazione, al quale sono sottopo¬ 
ste tutte le potenze e che è l’unico garante della salvezza. Me- 
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diante il battesimo il cristiano partecipa della vittoria di Cristo 
sulle potenze, giacché il corpo di Cristo inchiodato sulla croce 
è identificato con Puomo vecchio, schiavo delle potenze terre¬ 
ne e sovraterrene, del quale Cristo si è «spogliato» nella sua ri¬ 
surrezione. Si è chiaramente in presenza d’idee gnostiche «cri¬ 
stianizzate». 

Qualcosa di analogo avviene nella lettera agli Efesini, 26 in 
quanto qui vengono inserite nelP«ecclesiologia» immagini gno¬ 
stiche: la sizigia di Cristo e chiesa (Ef 5,25-32), Cristo come 
Uomo cosmico (Ef. 1,10; 2,14-18; 4,8-11), e capo del suo cor¬ 
po, la chiesa (Ef. 4,3 s.12; 5,23). Anche nella lettera agli Ebrei 
(composta negli anni 80/90) sembrano rispecchiarsi tradizioni 
gnostiche ( Ebr. 1,5-2,18; 3,7-4,10; 5,14; 10,20). 

Le lettere pastorali . Le cosiddette lettere pastorali, cioè le 
due lettere a Timoteo e la lettera a Tito, composte probabilmen¬ 
te a Efeso agl’inizi del 11 secolo, si oppongono con minore ve¬ 
emenza alle dottrine gnostiche, che essi conoscono espressa- 
mente con il nome di «gnosi» (1 Tim. 6,20), ma insistono, in 
compenso, molto più energicamente sulla necessità di una net¬ 
ta separazione: esse sono del parere che occuparsi della gnosi 
sia inutile (2 Tim. 2,16; Tit. 3,9 s.; 1 Tim . 1,4). In questo mo¬ 
do, si prepara il terreno per la futura polemica eresiologica: al¬ 
la falsa dottrina si contrappone la retta, «sana» dottrina, il cui 
abbandono significa perdita della verità, della ragione, della co¬ 
scienza (/ Tim. 1,19; 4,2; 6,5; 2 Tim. 2,18; 3,8; 1,15). I falsi 

maestri sono pertanto truffatori, persone bugiarde e avide di 
denaro (/ Tim. 4,2; 6,5; 2 Tim. 3,13), dai quali già Paolo (il fit¬ 
tizio autore delle tre lettere) aveva messo in guardia (1 Tim. 4, 
1; 2 Tim. 4,3) e che, dopo essere stati richiamati e ammoniti 
inutilmente per due volte, vanno espulsi dalla comunità (Tit. 
3,10). Qui si comincia a percepire il processo di separazione 
tra ortodossia ed eresia, tra chiesa e setta (eretica): sono le av¬ 
visaglie dell’affermarsi della chiesa protocattolica. Dalle pasto- 

26. Per la questione cf. P. Pokorny, Der Epheserbrief und die Gnosis ; K.M. Fischer, 
bpheserbriefy spec. 173 ss.; Schmithals, Neues Testamcnt und Gnosis , 80 ss. 
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rali non si viene a sapere molto sui contenuti della falsa dottri¬ 
na condannata: sembra comunque abbastanza chiaro che do¬ 
vrebbe trattarsi di una strana mescolanza di dottrine gnostiche 
e di devozione giudaica, quindi di una forma giudeocristiana 
di gnosi. Hanno una certa importanza «miti» (se. favole) e «ge¬ 
nealogie» (/ Tim. 1,4; 4,7; Tit. 3,9), da intendersi evidentemen¬ 
te nel senso di speculazioni gnostiche sul Pleroma e di inter¬ 
pretazioni della Torà (Tit. 3,9). Gli eretici si vantano di posse¬ 
dere una conoscenza superiore (Tit. 1,14; / Tim. 6,20) e pre¬ 
sentano richieste di tipo ascetico, come la rinuncia al matrimo¬ 
nio e l’astensione da certi cibi (1 Tim. 4,3; 5,23; Tit. 1,14 s.). So¬ 
stengono anche che la risurrezione sarebbe già avvenuta (2 Tim. 
2,18), come ben si addice ai pneumatici (v. sopra, p. 252). A 
quanto sembra le donne sarebbero state estremamente attive 
nelle comunità gnostiche (/ Tim. 2,9-15). Se si pensa a quanto 
avvenne a Corinto, anche la «filosofia» combattuta a Colossi 
potrebbe avere avuto qualche collegamento con la gnosi pre¬ 
supposta dalle pastorali. 

Ignazio di Antiochia e Policarpo di Smirne. Sulla linea trac¬ 
ciata dalle pastorali si muovono le lettere di Ignazio di Antio¬ 
chia (morto martire a Roma sotto l’imperatore Adriano [117- 
138]), che in singoli passi si confrontano con «errori» gnostici 
(docetismo, negazione della risurrezione), rivelando così la pre¬ 
senza di gnostici ad Efeso (Ign., Eph. 7,2; 18-20) e in altre città 
dell’Asia Minore, come Magnesia (Magn. 11), Traili (Trall. 9 
s.) e Smirne (Smyrn. 1,1-3,7). L’argomentazione si fonda su un 
concetto molto rigido di unità della chiesa di Cristo, che fa per¬ 
no sul ministero del vescovo. «Se qualcuno segue uno scisma¬ 
tico non erediterà il regno di Dio» (Ign., Phil. 3,3). Perciò i 
«figli della luce della verità» devono evitare la «scissione» e le 
«cattive dottrine» (Ign., Phil. 2,1). D’altro canto la cristologia 
e l’ecclesiologia di Ignazio non sono esenti da accenti gnostici 
(Ign., Eph. 17 e 19). 27 Una polemica simile a quella di Ignazio 

27. Al riguardo cf. le sempre valide osservazioni di H. Schlier, Rehgionsgeschichthche 
Untersuchungen. 
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è condotta dal contemporaneo Policarpo di Smirne (morto 
martire verso il 156) nella lettera ai cristiani di Filippi, con la 
quale prende di mira gli gnostici che negavano la risurrezione 
e quelli che professavano idee docetistiche (Polyc., Pbil. 7,1). 

La lettera di Giuda e la seconda lettera di Pietro . Più o me¬ 
no coeva delle lettere pastorali è la breve lettera di Giuda, che 
attacca gli eretici gnostico-libertini infiltratisi nella comunità 
(non si sa di quale comunità si tratti), provocando divisioni. 
Pretendendo di possedere lo spirito, costoro si permettono di 
disprezzare le potenze angeliche ( Gd . 8) e «fanno discorsi am¬ 
pollosi» ( Gd[ 16). Invece che pneumatici vanno piuttosto chia¬ 
mati «psichici» ( 4 >u^txot, 7iv£Ù[j.a (jlt] e^ovxec;: Gd. 19): sono «so¬ 
gnatori» e «criticoni». L’accusa di contaminazione della loro 
carne e di dissolutezza anche nei banchetti comuni (agapi), che 
viene loro rivolta, indica trattarsi di gnostici antinomisti. 

Anche in questa lettera non c’è alcuna esplicita confutazio¬ 
ne, bensì si richiamano le punizioni dell’Antico Testamento, 
che pendono ora sul capo dei falsi maestri (si vuole forse ritor¬ 
cere contro di loro le tradizioni bibliche che essi utilizzavano). 
Le armi della polemica consistono nel richiamo alla fedeltà al¬ 
la tradizione ortodossa e nel vilipendio degli avversari. 

Sotto questo aspetto, dipende dalla lettera di Giuda il più re¬ 
cente degli scritti del Nuovo Testamento, la seconda lettera di 
Pietro, scritta verso la metà del 11 secolo. Questa lettera pre¬ 
suppone l’esistenza delle grandi scuole gnostiche, ragione per 
cui copia nel suo secondo capitolo la lettera di Giuda, di cui se¬ 
gue l’argomentazione, sfruttando l’espediente letterario della 
previsione, fatta dall’apostolo Pietro, sull’infiltrazione di «falsi 
profeti» (2 Pt. 2,1) nella chiesa. Occasione concreta dello scrit¬ 
to sembra essere chiaramente il ritardo della parusia di Cristo 
(2 Pt. 3,4.9.12 s.) e l’abbandono delle dottrine escatologiche 
provocato dalla gnosi. 

L'Apocalisse di Giovanni. Importanti in questo contesto so¬ 
no anche le sette lettere inserite nell’Apocalisse di Giovanni 
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{Apoc. 2-3), perché anche in esse si attacca una corrente gno¬ 
stica libertina, che si era diffusa in alcune comunità dell’Asia 
Minore (Pergamo, Tiatira ed Efeso) verso la fine del 1 secolo 
(l’Apocalisse va datata verso il 95). Per la prima volta questa 
corrente viene identificata con un nome: «Nicolaiti» {Apoc. 2, 
6-15). A Tiatira, essi sono guidati da una donna, Iezabel, «che 
si dice profetessa e insegna» {Apoc. 2,20). Non si dice molto in 
merito al contenuto delle loro dottrine: essi pretendono di «co¬ 
noscere le profondità di Satana» {Apoc. 2,24) e si rifanno alla 
«dottrina di Balaam» {Apoc. 2,14), un altro segno di quel rial¬ 
lacciarsi dello gnosticismo all’Antico Testamento che già co- 
-oosciamo. In poche parole, questi gnostici propugnano il liber¬ 
tinismo, prendono parte senza problemi ai banchetti sacrificali 
pagani e praticano, come si legge, la «fornicazione» {Apoc. 2, 
14.20-23). I Padri della chiesa, con in testa Ireneo, hanno in¬ 
cluso i Nicolaiti nel loro elenco di eretici, attribuendo loro, in 
mancanza di notizie più precise (essi erano ormai un fenome¬ 
no del passato), tutte le dottrine gnostiche possibili. Il loro no¬ 
me viene associato a quello del diacono Nicola di Antiochia 
(Iren., Adv. Haer. 126,3), noto dagli Atti degli apostoli {Atti 
6,5), il che potrebbe anche corrispondere al vero, in quanto que¬ 
sti gnostici si sono richiamati a lui, come altri hanno fatto con 
altri personaggi famosi del primo cristianesimo (ad esempio, 
Giacomo, Filippo). Clemente Alessandrino conosce tradizioni 
apocrife che risalgono a Nicola e che i suoi seguaci avrebbero 
poi modificato in senso libertino (Clem. Al., Strom. 2,118,3; 
3,25,5-26,2). 

Il vangelo di Giovanni. Finora abbiamo lasciato fuori un 
complesso di scritti del Nuovo Testamento, che assume, nel 
corrente discorso, una posizione particolare e ha uno speciale 
rilievo per la gnosi: gli scritti legati al nome dell’apostolo Gio¬ 
vanni. Questa letteratura «giovannea» comprende i seguenti 
scritti: il vangelo di Giovanni o quarto vangelo e le tre lettere 
di Giovanni. Il vangelo sembra essere stato redatto in Siria 
verso l'anno 100, le lettere più tardi, agl’inizi del 11 secolo, sem- 
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pre nella medesima regione. Presentando la cristologia gnosti¬ 
ca si è già avuta occasione di accennare al carattere gnostico del 
quarto vangelo (v. sopra, p. 218). Non solo il redentore Cristo 
viene dipinto con i colori della mitologia gnostica del Reden¬ 
tore, ma ci sono anche altri particolari che rivelano lo sfondo 
gnostico. 28 Un pensiero dualistico attraversa tutta la narrazio¬ 
ne: luce e tenebra, verità e menzogna, «sopra» e «sotto», Dio e 
diavolo ovvero mondo (xó<j(j.o^) vengono contrapposti l’uno 
airaltro. Il mondo è sottoposto al Male ovvero al diavolo ( Gv . 
12,31; 14,30; 16,11; cf. 8,23 con 8,44). Davanti all’Inviato cele¬ 
ste, che rivela il vero Dio, l’umanità si divide in due classi: co¬ 
loro che conoscono Dio e quindi provengono da lui e coloro 
che non lo conoscono e sono quindi creature del mondo o del 
diavolo: a questa seconda classe appartengono in prima linea i 
Giudei (si ha quindi una tendenza antigiudaica). Conoscere è 
sinonimo di credere, la fede è una parte della conoscenza (il 
termine yvdxjtc; comunque non appare). Le idee escatologiche 
sono state spiritualizzate ovvero attualizzate: il Redentore por¬ 
ta il giudizio, la divisione o crisi (xptcn<;). La risurrezione av¬ 
viene già nel momento in cui si crede, nell’atto di fede (Gv. 5, 
24 s.; 11,23 s *)* Libertà dal mondo significa insieme libertà dal 
peccato (Gv. 8,31-36). L’autore originario del vangelo non ha 
alcun interesse specifico per i sacramenti né per il concetto di 
chiesa. La comunità si compone di quanti il Redentore ha rac¬ 
colto intorno a sé, vale a dire dei «suoi» discepoli (Gv. 13,1; 
17,21 s.): si tratta di quelli che vivono già in questo mondo la 
realtà escatologica. Certamente il quarto vangelo non propu- 

28. Fondamentale è R. Bultmann, Das Evangelium des Johannes (Gòttingen 1941, 

1 s 1964); Id., Theologie des Neuen Testaments y §§ 41-50. I suoi studi sono stati prose¬ 
guiti da E. Kàsemann, Exegetische Versuche und Besinnungen (Gòttingen 1964) I, 168- 
1 87; il, 155-180; Id., Jesu letztcT Wille nach Johannes 17 (Tùbingen 1966, 5 1971 ); S. 
Sehulz, Johannesevangelium; L. Schottroff, Der Glauhende und die feindliche Welt ; 
W. Langbrandtner, Weltfemer Goff oder Goff der Liebe\ M. Lattke, Einheit im Wort 
(Studien z. AT u. NT 4i)(Mùnchen 1978). Cf. anche K.-W. Tròger,/<* oder Nein zur 
Welt , in Theologische Versuche vii (Berlin 1976) 61-80 e K.M. Fischer, Der johannei - 
sche Christus und der gnostische Erlóser , in K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testa- 
>nent t 245-266; Schmithals, Neues Testament und Gnosis , 96 ss.; G. Richter, Studien 
xt *m Johannesevangehum (1977); J. Becker, Das Evangelium nach Johannes . 
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gna alcun dualismo cosmologico radicale, giacché mantiene la 
fede nella creazione del mondo da parte di Dio ovvero della sua 
Parola (Xóyo^); non presenta neanche l’idea del destino dell’a¬ 
nima, del dominio degli arconti e del Pleroma né l’idea sostan¬ 
ziale della redenzione, ma rientra comunque nell’ambito della 
gnosi, il cui ampio spettro di manifestazioni è ora attestato dai 
nuovi testi di Nag Hammadi. A quanto sembra, Giovanni ha 
già una visione gnostica riflessa, adattata alla tradizione cristia¬ 
na, che ha proceduto a una grande opera di «demitologizza- 
zione» e di storicizzazione della mitologia. Se dietro la visione 
giovannea si celi una diretta polemica con altre correnti gno¬ 
stiche rimane una questione aperta. 

Le lettere di Giovanni. A questa domanda danno invece una 
risposta le lettere di Giovanni, dalle quali risulta evidente una 
polemica del genere, che viene messa più decisamente «al ser¬ 
vizio» di interessi «ecclesiastici» (a meno che ciò non sia do¬ 
vuto all’intervento di un redattore successivo) (cf. i Gv. 2,18- 
27; 3,9; 4,1-6; $,i.$-8). Si tratta, quindi, non tanto di un con¬ 
flitto tra cristianesimo e gnosi, quanto, piuttosto, di un pole¬ 
mico confronto tra una gnosi cristiano-ecclesiastica e una gno¬ 
si radical-mitologica (qualcosa di simile alla discussione che 
contrapporrà più tardi Clemente Alessandrino agli gnostici 
suoi contemporanei). La tesi sostenuta da E. Kàsemann, secon¬ 
do la quale con l’autore (o gli autori) degli scritti giovannei sa¬ 
rebbe entrato nel canone del Nuovo Testamento un «eretico» 
in veste di testimone cristiano è, a quanto si è visto, del tutto 
giustificata. Lo sconosciuto autore (che nelle ultime due lette¬ 
re si presenta come «presbitero»: 2 Gv. 1,1; 3 Gv. 1,1) «è uno 
gnostico cristiano, che possiede l’incredibile audacia di scrive¬ 
re un vangelo del Cristo, che lui ha incontrato nella sua espe¬ 
rienza e che ha parlato all’interno del mondo della gnosi». 29 

Del resto possediamo ora una serie di testi gnostici molto 
affini, per stile e linguaggio, all’opera giovannea. Si tratta, in 


29. E. Kàsemann, Exegetische VersHche I, 178. 
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primo luogo, delle Odi di Salomone , redatte in Siria nel corso 
del il secolo; poi della letteratura mandaica, le cui parti più 
antiche risalgono indubbiamente al medesimo periodo. Gio¬ 
vanni presuppone o un ambiente bilingue (greco-semitico) o è 
stato scritto originalmente in lingua aramaico-siriaca, com’è 
stato provato già molto tempo fa per il Prologo del vangelo 
( Gv . 1 , 1 -1 8 ). 

Il pluralismo dei sistemi gnostici 

Se si vogliono riassumere i dati raccolti dall’esame della let¬ 
teratura cristiana primitiva per quanto attiene alla storia della 
prima gnosi, si nota subito che si è in presenza, già in questa 
fase, di una notevole pluralità di posizioni, che vieta, nel parti¬ 
colare, di stabilire nessi e collegamenti, volti a configurare un 
illusorio fronte gnostico comune che avrebbe minacciato di in¬ 
filtrarsi nel cristianesimo. Questa pluralità era senz’altro do¬ 
vuta, almeno in una certa misura, alla necessità d’adattarsi alle 
situazioni locali; tuttavia, nonostante tutto, i temi e i problemi 
affrontati nell’ambito della cosmologia, della soteriologia (cri¬ 
stologia), dell’escatologia e dell’etica, sono sostanzialmente gli 
stessi che si ritrovano anche nelle fonti gnostiche originali. Pur¬ 
troppo la ricerca non è ancora andata così avanti da permetter¬ 
ci di stabilire, mediante una più approfondita analisi dei testi 
di Nag Hammadi, precisi nessi, dal punto di vista della storia 
delle tradizioni, con le manifestazioni del I secolo. Al momen¬ 
to ci si deve accontentare di supposizioni. Le fonti interessate 
da questa ricerca specifica sono soprattutto le tradizioni e i siste¬ 
mi contenuti nei trattati seguenti: Apocrifo di Giovanni (NHC 
ii,i; in, i ; iv, i; BG 2), Esegesi dell'anima (NHC 11,6), Apoca¬ 
lisse di Adamo (NHC v,j), Natura degli arconti (NHC 11,4), 
Sapienza di Gesù Cristo (NHC 111,4; BG 3) e Eugnosto , il bea¬ 
to (NHC 111,3; V > T )* Queste fonti ora disponibili risalgono, al¬ 
meno nelle parti fondamentali, ai primi decenni del 11 secolo e, 
in qualche caso, anche al 1 secolo. 
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/ rapporti col giudeocristianesimo. Non si è più parlato dei 
rapporti tra giudeocristianesimo e gnosi. Si è notato soltanto 
che, sul campo missionario del cristianesimo primitivo, si muo¬ 
vevano correnti e gruppi diversi in concorrenza tra loro, tra i 
quali c’erano, oltre quelli gnostico-giudaici (Simon Mago), an¬ 
che quelli gnostico-giudeocristiani, questi ultimi attivi soprat¬ 
tutto nelle regioni di missione dell’apostolo Paolo. È interes¬ 
sante osservare come alcuni testi gnostici di Nag Hammadi si 
richiamino espressamente a un’autorità giudeocristiana come 
Giacomo, fratello di Gesù e capo della comunità primitiva di 
Gerusalemme, rivendicandola per se stessi, come fanno la Pri¬ 
ma (NHC v,3) e la Seconda apocalisse di Giacomo (NHC v,4) 
e la Lettera apocrifa di Giacomo (NHC 1,2). Oltre questi testi 
più recenti, si conoscono da molto tempo le Pseudoclementi- 
ne y che sono influenzate da idee gnostiche e in parte sono fi¬ 
glie di un giudeocristianesimo superato ed emarginato dalla 
grande chiesa, costretto a vivere ai margini della Palestina, e di 
raggruppamenti come gli Elkasaiti, presenti nella medesima re¬ 
gione, che ebbero in seguito notevole importanza per il mani¬ 
cheismo. 

Si tratta del mondo delle sette battiste giudaiche a oriente del 
Giordano che, evidentemente, furono esposte in alcune zone 
all’influenza gnostica. 30 La manifestazione più rilevante di que¬ 
sto connubio è costituita dai Mandei, che esistono ancor oggi 
(v. sotto, pp. 438 ss.). 

Il problema di un sistema gnostico originario. È stato solleva¬ 
to più volte l’interrogativo se, a partire dai singoli sistemi gno¬ 
stici che sono stati tramandati, si dovesse ricostruire una sorta 
di «sistema originario», che potesse esser considerato il model¬ 
lo più antico della visione gnostica del mondo e dal quale tutti 
gli altri sistemi sarebbero poi discesi in un modo o in un altro, 
per sviluppo o per modificazione. H.-M. Schenke, ad esem- 

30. Per le sette battiste giudaiche cf. la mia presentazione nella Cambridge History of 
Judaìsm in (in corso di pubblicazione) e «Antike Baptisten» (SB SAW P phil.-hist. Kl. 
122) (Berlin 1981). 
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pio, ha postulato un sistema originario di questo genere: 31 il 
«dio sconosciuto» dimora con la Sophia (la sua «donna divi¬ 
na») nell’Ogdoade, cioè nell’ottavo cielo; la Sophia genera sen¬ 
za lo sposo un aborto, il Demiurgo, la cui dimora è I’Ebdoma- 
de, cioè il settimo cielo; il Demiurgo genera sei angeli o arcon¬ 
ti, completando così il numero dei sette Pianeti; questi, a loro 
volta, creano dalla materia il mondo e l’uomo; ma poiché l’uo¬ 
mo non è in grado di vivere e non può alzarsi in piedi, il som¬ 
mo dio invia (per mezzo della Sophia) l’anima o lo spirito nel 
corpo dell’uomo: ora l’uomo può alzarsi, riconosce che il mon¬ 
do è un’opera falsa degli arconti e insieme conosce il vero dio 
dal quale lui, nella sua natura interiore, proviene. Questa co¬ 
struzione è valida, tuttavia, solo per una parte della tradizione 
gnostica, precisamente per la gnosi siriaco-egiziana, in parti¬ 
colare per la tradizione barbelognostica; inoltre, si fonda su di 
un’ipotesi teorica, tutta da dimostrare, secondo la quale il com¬ 
plesso deriva in linea di principio dal semplice». 32 Certamente 
è possibile derivare singoli sistemi di certe scuole e correnti gli 
uni dagli altri, ma, considerato lo stato presente delle ricerche, 
è ancora troppo presto per poter delineare le caratteristiche di 
un «sistema originario» comune. Inoltre, una cosa del genere 
presupporrebbe anche un unico «creatore» e fondatore della 
gnosi, che al momento non solo ci è sconosciuto, ma non è 
neanche ipotizzabile. Questo, naturalmente, non significa che 
la gnosi, nel suo complesso, non avesse un proprio patrimonio 
di idee, che ne costituiva l’essenza e che fin dall’inizio dovette 
essere condiviso dai primi gnostici (v. sopra, pp. 99 ss.). Que¬ 
ste idee fondamentali sono state organizzate relativamente pre¬ 
sto, cioè almeno a partire dal 1 secolo d.C., in sistemi teologici, 
nel senso di dottrine di scuola e di strutture ideologiche por¬ 
tanti. Tali strutture dovevano avere prevalentemente la forma di 

3 1. H.-M. Schenke: Kairos 7(1965) 123 oraristampato in K. Rudolph, Gnosis undGno- 
stizismus, 599; J. Leipoldt - W. Grundmann, Umwelt des Urchristentums 1, 413. 

32. Così H.-Ch. Puech nel 1933/34 nel saggio OU en est le problème du gnosticisme ? 
che è stato poi ristampato nella raccolta di saggi En quète de la Gnose I, 143-183 (la 
citazione è da p. 151); una tr. ted. del saggio si trova in K. Rudolph, Gnosis und Gno~ 
stizismus , 306-3 51 (la citazione a p. 315). 
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interpretazioni e commenti di tradizioni (giudaiche) più anti¬ 
che, che in seguito sono stati ulteriormente sviluppati in manie¬ 
ra coerente, senza bisogno che fossero sempre in contatto tra 
di loro. Come si è già avuto occasione di ricordare, proprio i 
teologi gnostici erano, in molti casi, irriducibili individualisti 
(v. sopra, pp. 99 s. 275). 

I GRANDI SISTEMI GNOSTICI DEL II SECOLO 

Diffusione della gnosi. L’espansione delle sette gnostiche dal¬ 
la regione siro-palestinese verso occidente, a partire dalla metà 
del 1 secolo, raggiunse il suo primo apice nel 11 secolo, avendo 
messo piede, già verso la fine del 1 secolo, nella zona costiera 
dell’Asia Minore e della Grecia e, verosimilmente già nei pri¬ 
mi due decenni del 11 secolo, anche in Egitto, a cominciare da 
Alessandria, e poco dopo (verso il 130 d.C.) anche nella metrò¬ 
poli dell’impero, Roma. A questo punto, le due città più im¬ 
portanti del tempo erano diventate anche centri dell’attività 
gnostica e le scuole ivi sorte e cresciute sono, allo stesso tem¬ 
po, anche le più importanti e significative del 11 secolo. Pur¬ 
troppo il materiale relativo a questa fase è molto frammentario 
e incompleto, così da non permettere la ricostruzione di un 
quadro completo e coerente della storia della gnosi neanche 
per il 11 e in secolo. Tuttavia è in questo periodo che viene pro¬ 
dotta la maggior parte della letteratura gnostica che ci è perve¬ 
nuta, incluso il fondo di Nag Hammadi. Ad esso risalgono le 
sette menzionate frequentemente dagli eresiologi: Ofiti, Naas- 
seni, Cainiti, Sethiani, Perati; tutte sette che o sono nate in que¬ 
sto periodo o in esso hanno raggiunto, per la maggior parte, la 
massima fioritura. Il profilo della gnosi nel 11 secolo è disegna¬ 
to soprattutto da tre grandi teologi gnostici, che passiamo ora 
a esaminare più da vicino: Basilide, Marcione e Valentino. 

Basilide (BaatXetSif]^) è il primo importante rappresentante 
di una gnosi cristiana, che era consapevole di questo e voleva 
essere un teologo cristiano, nelle sue Lezioni sulla storia della 
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filosofia Hegel lo ha definito «uno degli gnostici più illustri». 
Purtroppo si sa pochissimo della sua vita, neanche le date della 
nascita e della morte. Fu attivo sotto gli imperatori Adriano e 
Antonino Pio (117-161) ad Alessandria; non si sa se fosse an¬ 
che nato in Egitto o venisse dall’Oriente (Siria). Come si è già 
avuto modo di constatare, i Padri della chiesa lo considera¬ 
no un discepolo di Menandro ad Antiochia, ma la notizia non 
sembra attendibile. Anche la sua presunta attività di «predica¬ 
tore» in Persia fa parte della leggenda. Fatta eccezione per po¬ 
chi scarni frammenti, delle sue opere sono rimasti soltanto i ti¬ 
toli. Origene gli attribuisce la composizione di un vangelo, che 
doveva essere, a quanto sembra, una recensione gnostica dei 
vangeli canonici. Scrisse poi un Trattato esegetico (xà 
xà) in 24 libri, di cui Clemente Alessandrino ha tramandato 
alcuni estratti. Compose inoltre Odi e Salmi per la sua comu¬ 
nità. Il valore che Basilide attribuiva alla «tradizione apostoli¬ 
ca» (analogamente a quanto si sforzava di fare la grande chie¬ 
sa) si è conservato in una serie di notizie, secondo le quali a- 
vrebbe avuto per maestro un certo Glaucia, discepolo e inter¬ 
prete dell’apostolo Pietro, oppure, come si legge altrove, avreb¬ 
be ricevuto dall’apostolo Mattia (cf. Atti 1,23 ss.) «parole se¬ 
grete» rivelategli direttamente dal Salvatore. Altre autorità, alle 
quali Basilide si richiamava, ma che ci sono perfettamente sco¬ 
nosciute, erano i profeti Barkabba e Barkoph (figli di Noè?): 
costoro «e alcuni altri che non sono mai esistiti» Basilide li 
avrebbe «inventati, dando loro nomi barbari per fare impres¬ 
sione su gente che si stupiva per simili cose», riferisce Eusebio 
(Hist. Ecci 4,7,6-8), indicando come fonte della notizia una 
Confutazione di Basilide del contemporaneo Agrippa Casto¬ 
re, andata perduta. 

La dottrina di Basilide . Per quanto riguarda la dottrina di 
Basilide, anche questa non è desumibile con certezza, giacché, 
ad eccezione di alcuni frammenti autentici, viene riferita in due 
maniere completamente diverse. 33 Mentre alcune fonti, quelle 

33 - La migliore presentazione delle fonti tradotte è quella in W. Foerster, Gnosis I, 80- 
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riportate da Ireneo (Adv. Haer. 1,24,3-7), mostrano un siste¬ 
ma dualistico affine alla tradizione gnostica corrente, Ippolito 
(Ref 7,20-27) offre il quadro di un sistema dottrinale essenzial¬ 
mente monistico, di matrice decisamente greca filosofica. Le 
soluzioni fin qui proposte per risolvere il dilemma e conciliare 
le due diverse immagini del sistema di Basilide non sono sod¬ 
disfacenti. Una cosa è certa: come nella maggior parte dei casi, 
nessuna delle presentazioni offerte dagli eresiologi corrispon¬ 
de in modo perfetto al sistema originale. Ireneo tende ad esse¬ 
re grossolano e a sottolineare in modo eccessivo i tratti valen- 
tiniani; Ippolito, dal canto suo, cerca per principio di ricon¬ 
durre tutte le dottrine gnostiche alla filosofia greca e non è 
preciso nelPutilizzo delle sue fonti (come nel caso della ’Ato- 
9aau; peyàX*r) che attribuisce a Simon Mago, v. sopra, p. 272). 
Probabilmente Basilide non ha esposto le sue dottrine in ma¬ 
niera sistematica (non menziona mai una sua opera di teologia 
sistematica), ma soltanto oralmente, nel corso delle sue lezioni 
di esegesi biblica ai discepoli. Nessuna meraviglia, quindi, se la 
successiva scuola dei Basilidiani ha apportato al «sistema» ag¬ 
giustamenti e correzioni. Forse si dovrebbe pensare che la gno¬ 
si basilidiana, in maniera analoga a quanto avvenuto per il ma¬ 
nicheismo, avesse volti diversi, cioè uno più legato alla gnosi 
tradizionale, l’altro più inteso ad adattarsi alla filosofia tardo- 
greca e alla teologia cristiana. La formazione di una scuola ha 
soltanto accentuato questa tendenza schizofrenica, com’è avve¬ 
nuto anche per i Valentiniani. I frammenti originali pervenuti 
non si adattano perfettamente a nessuno dei due sistemi sud¬ 
detti, e inoltre riguardano piuttosto problemi etico-pratici. In 
ogni caso, essi rivelano uno sfondo dualistico, e a tratti netta¬ 
mente anticosmico, del sistema, che cela nel suo seno germi sia 
ascetici sia libertini. Un «disordine» e una «mescolanza» pri¬ 
mordiali avrebbero messo in moto il processo, che portò all’o- 
rigine del mondo e all’insediamento dell’anima nel corpo, do¬ 
ve essa è costretta a trasmigrare fino alla redenzione finale, giac¬ 
ilo. Cf. anche R. Haardt, Gnosis 41-54 [e M. Simonetti, Testi gnostici , 131-179]. Per 
lo stato della ricerca cf. la mia presentazione in ThR 38 (1973) 2 ss. 
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ché partecipa della generale peccaminosità del mondo (dalla 
quale non è esente nemmeno il Gesù terreno). La sofferenza 
dell’anima (anche il martirio) su questa terra è una punizione 
per l'ignoranza e per la trasgressione che ne conseguì. Il suc¬ 
cessore di Basilide, suo figlio Isidoro, ha inoltre messo in ri¬ 
salto il carattere non unitario dell'anima: essa può avere «ap¬ 
pendici», che la rendono schiava della concupiscenza del male. 
Gli gnostici (pneumatici) sono una «selezione» estranea al mon¬ 
do, giacché hanno «una natura sovramondana». Basilide pre¬ 
ferisce usare il termine «fede» invece di «gnosi», ma il signifi¬ 
cato non cambia, giacché considera la fede come «intelligen¬ 
za» (vóiqa^), che non si basa su prove o su libera decisione, ma 
risale a una «elezione sovramondana» e, in quanto tale, è insita 
nella natura deireietto. La fede è pertanto «un essere, non una 
libertà, una natura e una sostanza, un'infinita bellezza di una 
improvvisa creazione». I problemi etici relativi a tale dottrina 
della predestinazione hanno occupato molto, a quanto sembra, 
la scuola di Basilide (v. sopra, pp. 323 s.). 

La speculazione mitologica, che manca nei frammenti origi¬ 
nali, dev'essere desunta dalle sunnominate presentazioni eresio- 
logiche del sistema. Secondo Ireneo, che sicuramente ha attin¬ 
to ad una fonte più antica, Basilide insegnava che da un Padre 
ingenerato derivarono, per emanazione, diverse entità e angeli; 
dapprima cinque potenze spirituali, che costituirono il Plero- 
ma vero e proprio: l'Intelletto (vou;) o Cristo, la Parola (Xó- 
y oc;), la Saggezza (cppóvrjat^), la Sapienza (croqua) e la Forza (<$u- 
va[xt<;). Dall'ultima coppia nacquero poi, in una serie discen¬ 
dente ininterrotta, 365 potenze angeliche, ciascuna delle quali 
creò il proprio «cielo» sul modello del precedente. Queste 365 
sfere celesti rappresentano l’espressione spaziale dei giorni del¬ 
l'anno cosmico o eone, che simbolizza al tempo stesso la di¬ 
stanza che separa dio dal creatore. Infatti sono gli angeli del cie¬ 
lo più basso che hanno creato il mondo e gli uomini. Il loro 
capo è il Dio dei Giudei, che evidentemente si chiama anche 
Abrasax o Abraxas, un nome dal valore numerico di 365, co¬ 
me il numero dei cieli, ma che in origine era probabilmente una 
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formula crittografica per significare il tetragramma sacro dei 
Giudei, che indica il nome di Dio ( jhwh ; in ebraico *arba* - 
abra significa quattro). Per liberare l’umanità dalla tirannia del 
Dio giudaico e creatore del mondo, il sommo dio avrebbe in¬ 
viato il suo Cristo-Nou<;, il quale apparve sì in Gesù, ma prima 
della crocifissione scambiò le sue sembianze con quelle di Si- 
mone il Cireneo, così che non fu lui ad essere crocifisso, ma po¬ 
tè ritornarsene, senza venire riconosciuto, al Padre (v. sopra, 
p. 223). In questo processo di redenzione non si tratta, tutta¬ 
via, degli uomini in quanto tali, bensì delle loro anime (sulla 
cui discesa, però, non si dice altro): il corpo è deperibile e ope¬ 
ra delle potenze demiurgiche. 

La trasformazione del sistema in senso monistico . Diversa, 
anche se affine nelle idee di fondo, è la reinterpretazione in sen¬ 
so monistico del sistema basilidiano. Nella gnosi, infatti, per 
quanto si sa, è impensabile il procedimento inverso, cioè che 
un sistema dottrinale fortemente monistico in origine subisca 
una successiva interpretazione in senso strettamente dualisti¬ 
co. Il dio «che non è», ineffabile, produsse, senza disegno né 
volontà, un «seme del mondo» (to crrap|j.a toù xóapou) (simi¬ 
le a un uovo cosmico), dal quale nacque, secondo l’ordine pre¬ 
stabilito, tutto ciò che esiste (come dal seme di una pianta), e 
precisamente con un movimento ascendente, dal «basso», do¬ 
ve era stato evidentemente deposto il seme (sull’oceano del 
Caos?), verso P«alto», dove dimorerebbe il dio «che non è». 
La derivazione avviene secondo una triplice filialità (xpt|j.epT)^ 
utÓTTjs). La prima, la più leggera, si affretta a tornare a dio; la 
seconda, più grossolana, può farlo soltanto con l’aiuto dello 
Spirito santo; la terza filialità deve restare giù in basso e ha bi¬ 
sogno di essere purificata e redenta (corrisponde all’Anima, cioè 
all’elemento cosmico fisico). Dal Seme cosmico hanno origine 
anche i dominatori delle sfere delle stelle fisse (l’Ogdoade) e 
delle sfere dei Pianeti (Ebdomade), che qui vengono descritti 
nei termini della venerazione greca del cosmo. La redenzione 
consiste nella riconduzione nel luogo originario dell’elemento 



divino, che si trova ancora nel mondo inferiore sotto forma 
della terza filialità. Nel processo redentivo trova posto, anche 
in questo sistema, Pevento Cristo, comunque profondamente 
trasformato: PEvangelo (che qui assume i caratteri del Cristo 
celeste) attraversa come un fascio di Luce i mondi intermedi, e 
passando ammaestra anche questi, e giunge fino a questo mon¬ 
do, dove illumina Gesù. Il suo destino si compie esteriormen¬ 
te (corporalmente) come nei vangeli canonici, ma mediante 
una «separazione delle specie» (cpuXoxptvTqatt;) egli introduce la 
Restaurazione escatologica di tutte le cose (à7ioxaTà<JTa<7L<;), 
riportando nel mondo spirituale al di sopra del cosmo la terza 
filialità, che era rimasta giù. Non appena ciò è avvenuto, la 
Creazione trova misericordia, cioè dio stende su di essa l’igno¬ 
ranza primordiale (r] (xeyàXf] ayvota), «così che tutti gli esseri 
restino nel loro stato naturale, senza desiderare nulla di con¬ 
trario alla propria natura». L’ordinamento primordiale delle 
cose è nuovamente ricostituito. Anche questo sistema di un 
basilidiano colto, di formazione platonica (a Roma?) ha con¬ 
servato il tratto «tragico» tipico della gnosi: l’elemento «aco¬ 
smico» è prigioniero incolpevole del mondo inferiore, separa¬ 
to radicalmente dal mondo superiore spirituale infinitamente 
lontano, e ha bisogno di venire liberato. 

Isidoro . La scuola fondata da Basilide viene guidata, alla mor¬ 
te di questi, dal discepolo Isidoro, che è espressamente chia¬ 
mato «suo vero figlio» (il che non significa comunque che lo 
fosse necessariamente in senso carnale). A Isidoro vengono at¬ 
tribuite tre opere: un trattato Sull'anima avventizia (7iept 7rpoo-- 
9uoù<; 4<u^r]<;), cioè quella parte dell’anima volta ai desideri, di 
cui si è già parlato (v. sopra, p. 395); poi un Etica y che è stata 
esaminata in un precedente capitolo (v. sopra, pp. 324 s.); in¬ 
fine le Esposizioni sul profeta Parchor, un personaggio autore¬ 
vole sconosciuto (forse da identificarsi col leggendario profeta 
Barcoph, nominato più sopra). Di tutti questi scritti, sono ri¬ 
maste solo alcune citazioni in Clemente Alessandrino, che co¬ 
munque rivelano come Isidoro avesse sviluppato ulteriormen- 
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te, in maniera autonoma, la dottrina del maestro. A quanto 
sembra, la scuola basilidiana si diffuse solo limitatamente fuori 
dell’Egitto. Stando a Epifanio, nel iv secolo i Basilidiani erano 
ancora lì. È interessante notare come i Basilidiani celebrassero 
il battesimo di Gesù il 6 o il io gennaio (le date sono contro¬ 
verse) «passando tutta la notte della vigilia leggendo» (Clem. 
Al., Strom. 1,146,1). Questa celebrazione corrisponde alla loro 
convinzione che in quella occasione fosse avvenuta la discesa 
di Cristo (in forma di colomba) sul Gesù terreno, che aveva da¬ 
to inizio alla sua attività di redenzione. 

Marcione . Contemporaneo di Basilide fu Marcione (Mapxt- 
cov), uno dei teologi più originali del cristianesimo antico. I suoi 
rapporti con la gnosi sono a tutt’oggi oggetto di discussione, 
soprattutto perché uno dei suoi più noti interpreti, Adolf von 
Harnack, ha energicamente contestato l’esistenza di contatti 
tra Marcione e la gnosi. 54 Dai tempi di Harnack la situazione è 
cambiata e nulla più si oppone a che si tratti Marcione in una 
esposizione dello gnosticismo. Tuttavia Marcione occupa una 
posizione particolare rispetto agli altri teologi gnostici, in quan¬ 
to, per così dire, egli ha solo un piede nella tradizione gnosti¬ 
ca, mentre tiene l’altro saldamente sul terreno di una propria 
originale interpretazione del cristianesimo in prospettiva pao- 
lina. Inoltre Marcione, a differenza degli gnostici, ha fondato 
una vera e propria chiesa (con una sua confessione di fede, una 
sua costituzione ecclesiastica e un suo culto), una decisa ano- 


34. Il libro di A. von Harnack su Marcione (Mardori. Das Evangehum vom fremden 
Gott ì M924) rappresenta ancora oggi la migliore raccolta di materiale sull’eretico, an¬ 
che se le sue interpretazioni non sono più universalmente condivise (a pp. 28 s. Har¬ 
nack ammette solo vaghi e fluidi contatti con la gnosi). Il nuovo punto di vista è illu¬ 
strato benissimo da B. Aland, Marcion : ZThK 70 (1973) 420-447. Cf. anche la mia 
breve recensione in ThR 37 (1972) 358 ss.; G. May, Markion urici der Gnostiker Ker- 
dort , in Evangelischer Glaube und Geschichte (Wien 1984) 233-246. Per il nuovo orien¬ 
tamento della critica, in particolare anche per quanto riguarda la cronologia di Marcio¬ 
ne (70-154 ca.), cf. P.J. Hoffmann, Mardon: On thè Restitution of Christianity (Chico 
1984) con relativa recensione critica di G. May: ThR 51 (1986) 404-413. Cf. ora anche 
P. Lampe, Die stadtrómischen Christen , 203-219. 350-352 e i saggi di G. May, H.J.W. 
Drijvers e R.J. Hoffmann: The Second Century 6/3 (Fall 1987-88) 129-191. 
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malia in campo gnostico prima di Mani. Per molti aspetti l’im- 
portanza di Marcione è fuori delPorizzonte gnostico, ma, in 
ogni caso, non lo si può capire senza la gnosi, così che a buon 
diritto egli appartiene alla storia di questa. I suoi avversari del- 
la grande chiesa lo hanno generalmente visto nel contesto del- 
P«eresia» gnostica e la sua «chiesa» si è avvicinata all’ideologia 
gnostica (soprattutto in Oriente) molto più di quanto non aves¬ 
se fatto il suo fondatore. Nelle pagine che seguono Marcione 
sarà pertanto considerato essenzialmente sotto l’aspetto del 
suo significato per la storia della gnosi. 

Marcione nacque in Asia Minore, a Sinope (Sinob) del Pon¬ 
to, sul Mar Nero. Non si conosce l’anno di nascita che dovreb¬ 
be comunque essere posto verso la fine del i secolo. Ereditò 
dal padre il mestiere di nauclerns , cioè di armatore di navi da 
carico. Se fosse vera la notizia che il padre era anche vescovo 
della sua città natale, allora Marcione sarebbe già cresciuto nel¬ 
la tradizione cristiana; non si sa, invece, se questa tradizione a- 
vesse già i tratti che avrebbero caratterizzato in futuro la posi¬ 
zione di Marcione, cioè se fosse già di tipo paolino. Probabil¬ 
mente egli fu più tardi attivo nelle città costiere dell’Asia Mi¬ 
nore occidentale, come Efeso e Smirne, che erano appunto an¬ 
tichi centri dello gnosticismo. Forse egli si trovò già qui in di¬ 
saccordo con le autorità delle comunità cristiane ortodosse. Si 
legge che fu soprattutto Policarpo di Smirne a tuonare contro 
di lui, chiamandolo «primogenito di Satana» (questo episodio 
potrebbe tuttavia riferirsi a un momento successivo). 

Marcione a Roma: Rincontro con Cerdone . Certo è che ver- 
s° il 139/140 Marcione comparve a Roma e fu ammesso nella 
locale comunità cristiana, cui fece generosa offerta di parte del 
proprio consistente patrimonio. È qui che, evidentemente, egli 
diede una sistemazione definitiva alla sua dottrina, dopo esse¬ 
re venuto in contatto, stando alle notizie degli eresiologi (so¬ 
prattutto di Ireneo), con lo gnostico siriaco Cerdone, il quale 
e ra giunto nella capitale imperiale ai tempi del vescovo Igino 
(circa 136-142). Cerdone sosteneva la contrapposizione, non 
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certo ignota alla gnosi, del Dio creatore deirAntico Testamen¬ 
to rispetto al «Dio buono» deirannuncio di Cristo (Iren., Adv. 
Haer. 1,27,1). Nel luglio del 144 Marcione tentò di far preva¬ 
lere le sue tesi durante un sinodo a Roma, ma fallì e fu scomu¬ 
nicato. Per i Marcioniti il luglio del 144 segna la data di fonda¬ 
zione della loro chiesa. Non si hanno notizie circa il resto del¬ 
la vita e dell’attività di Marcione. Evidentemente egli si dedicò 
anima e corpo alla diffusione della sua chiesa e della sua teolo¬ 
gia nell’impero romano. Già nel 150 Giustino Martire lamenta 
la sua influenza e lo accomuna a Simon Mago e a Menandro 
(Iust., Apoi 1,26.58). Si suppone che Marcione sia morto at¬ 
torno al 160. 

La dottrina di Marcione . Il punto centrale della teologia di 
Marcione è la radicale contrapposizione tra Dio della legge e 
Dio della redenzione. Il primo è il Dio dell’Antico Testamen¬ 
to, che ha creato il mondo e lo regge con la severità della leg¬ 
ge, basata sul principio del taglione: questo Dio è «giusto», ma 
privo di grazia e di bontà. Pertanto è imperfetto e sprezzante, 
e lo stesso vale per la sua creazione. A lui si contrappone il 
Dio «buono» e «straniero», il quale dimora sconosciuto in un 
proprio cielo, più in alto del Dio inferiore della creazione. La 
natura del Dio «buono» è perfetta bontà e misericordia ed è 
questo tutto quanto si possa affermare di lui, giacché l’uomo 
non è in grado di dire di più, a motivo della sua limitatezza 
terrena. È guardando a lui che si nota la pochezza e l’imper¬ 
fezione del Demiurgo. Marcione vedeva in questa contrappo¬ 
sizione uno dei suoi capisaldi del suo insegnamento e nel suo 
scritto, intitolato Antitesi , cercò di darle un fondamento bibli¬ 
co, contrapponendo all’Antico Testamento la rivelazione, di 
tutt’altro orientamento, del Nuovo Testamento. Soltanto que- 
st’ultima rivelazione è opera del Dio «straniero»: egli inviò il 
proprio figlio Gesù nel mondo della disperazione e dell’ango¬ 
scia, per liberarne gli uomini. Il corpo che Gesù indossava era 
in realtà un «fantasma» (giacché non era possibile entrare in 
altro modo nel mondo malvagio), e patì in questa veste la mor- 
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te della croce comminatagli dal Demiurgo, che non lo aveva ri¬ 
conosciuto. Prima di ritornare al Padre, egli discese agli inferi 
per compiere anche in quel regno la sua opera di redenzione. 
Particolare interessante, coloro che vengono redenti negli in¬ 
feri sono i dannati dell’Antico Testamento, come Caino, i So¬ 
domiti, gli Egiziani e tutti i pagani, mentre i «giusti» della sto¬ 
ria sacra giudaica rimangono nel mondo inferiore (Iren., Adv . 
Haer . 1,27,3). L’opera di Cristo viene intesa da Marcione, in 
chiave paolina, prevalentemente come «riscatto» e remissione 
della colpa rispetto alla giurisdizione penale del Demiurgo: è 
un puro atto di grazia, totalmente incomprensibile per il mon¬ 
do terreno. L’accettazione di quest’opera, e quindi della re¬ 
denzione, da parte dell’uomo avviene mediante la fede, con il 
conseguente rifiuto della legge, accompagnato da una condot¬ 
ta rigidamente ascetica. Marcione vide nel Discorso della Mon¬ 
tagna di Gesù, più in particolare nelle Beatitudini, il nucleo del 
messaggio di Gesù. Per dare alla sua comunità un fondamento 
scritturistico normativo, egli fissò, per primo nella storia del 
cristianesimo, un «canone» del Nuovo Testamento. Compila¬ 
to in base ai suoi principi teologici fondamentali, il canone mar- 
cionita comprendeva il vangelo di Luca (depurato delle parti 
giudaiche) e dieci epistole di Paolo (ai Galati, le due ai Corinti, 
ai Romani, le due ai Tessalonicesi, agli Efesini, ai Colossesi, ai 
Filippesi e a Filemone). Per contrastare questo Evangelo «pu¬ 
rificato», la chiesa si decise a fissare il proprio canone delle Scrit¬ 
ture, includendovi l’Antico Testamento. 

Marcione e la gnosi. Come già si è osservato, la dottrina di 
Marcione è incomprensibile senza la teologia gnostica. Ciò va¬ 
le, innanzi tutto, per il «diteismo» o «dottrina dei due dèi». In¬ 
fatti, anche se questa dottrina fosse stata elaborata da Marcio¬ 
ne sulla base di un’interpretazione radicale della contrapposi¬ 
zione paolina tra Evangelo e Legge, non sarebbe comunque 
stato possibile derivarne l’idea dell’inferiorità del dio creatore e 
della creazione. Il Demiurgo di Marcione corrisponde per¬ 
fettamente a quello gnostico, ma rimane, per così dire, a mez- 
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z’aria, sospeso nel vuoto, senza rapporti col «Dio», mentre 
nella gnosi è coerentemente presentato come un prodotto de¬ 
caduto del mondo della Luce. Anche la posizione e la rappre¬ 
sentazione del Dio redentore hanno nella gnosi i loro paralleli. 
Gnostico è il modo in cui Marcione tratta PAntico Testa¬ 
mento, P«esegesi protestataria», che s'incontra così spesso nei 
testi gnostici. Anche per la valutazione del mondo e della ma¬ 
teria Marcione usa pesi e misure gnostiche e le conseguenze 
etiche (ascetiche) che egli ne trae hanno a monte un atteggia¬ 
mento anticosmico, che percorre tutta la teologia marcionita. 
Per contro, nell’antropologia Marcione è su di una posizione 
decisamente diversa da quella della gnosi: per lui l’uomo non 
partecipa in alcun modo del sommo Dio; non è assolutamente 
contemplata alcuna connaturalità dell’uomo con Dio come pre¬ 
supposto della redenzione, come insegna invece concordemen¬ 
te la gnosi. Non solo il corpo è malvagio, lo è anche l’anima, 
giacché è anch’essa creata dal Demiurgo. L’uomo è, pertanto, 
totalmente corrotto (anche qui Marcione è estremamente vici¬ 
no a Paolo). Soltanto una trasformazione dell’anima - il cor¬ 
po, deperibile, non vi partecipa - la rende adatta alla definitiva 
redenzione. Evidentemente Marcione vedeva nelle dottrine 
gnostiche della creazione, che stanno alla base dell’idea di una 
caduta dell'anima nella materia, una limitazione del principio 
della redenzione: l’uomo dipende totalmente dalla grazia del 
vero Dio. Che questa conseguenza non sia del tutto priva di 
contraddizioni col principio della capacità umana di ricevere 
la redenzione è abbastanza evidente e ha portato poi nella scuo¬ 
la di Marcione ad alcuni cambiamenti, come testimoniano so¬ 
prattutto le fonti marcionite orientali (che conoscono una dot¬ 
trina marcionita dell’anima affine a quella gnostica). Un altro 
aspetto che segnala la differenza tra Marcione e la gnosi è la 
mancanza, nel primo, di tutta la speculazione mitologica (la 
dottrina delle emanazioni e degli eoni) e del ricorso ad autori¬ 
tà che non siano bibliche. Per questo aspetto Marcione è vera¬ 
mente un «teologo biblico», anche se decisamente critico. Die¬ 
tro tale «biblicismo» si può vedere un consapevole rifiuto del- 
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la comune speculazione gnostica e un ritorno all’essenziale, co¬ 
me nella teologia paolina, alla quale pure non sono estranei ac¬ 
centi gnostici. Si è quasi tentati di vedere in Marcione un coe¬ 
rente continuatore di Paolo nello spirito gnostico. Egli riela¬ 
borò i concetti gnostici correnti ai suoi tempi, nella misura in 
cui erano compatibili coi suoi interessi teologici. Questo aspet¬ 
to lo accomuna agli altri grandi gnostici dell’epoca, altrettanto 
originali e indipendenti nella loro opera. 

Apelle . Tra i discepoli di Marcione si segnala Apelle, il quale 
ad Alessandria venne probabilmente in contatto con la gnosi 
locale. Egli riportò l’insegnamento del maestro su una rotta 
più vicina alla gnosi contemporanea, attribuendo all’anima 
un’esistenza premondana presso il «dio buono» e rendendo il 
Demiurgo un angelo creato da questo dio: in questo modo, il 
sistema radicale dei due dèi risultava mitigato. Responsabile 
del Male e del corpo è, per Apelle, un «angelo di fuoco» cadu¬ 
to, che è anche il dio dei Giudei. Così facendo, uscì dalla chie¬ 
sa marcionita e fondò a Roma una propria comunità, che si 
diffuse, parallelamente a quella del suo maestro, fino in Orien¬ 
te, ma ebbe vita meno lunga di quella (non superò il ni seco¬ 
lo). Apelle espose il suo sistema teologico in due opere che 
non ci sono pervenute: i Sillogismi , nei quali provava la falsità 
dei libri mosaici, e le Rivelazioni ((paveptucreti;) di una sua ami¬ 
ca profetessa di nome Filomena. Si sa, inoltre, che in età avan¬ 
zata sostenne un contraddittorio religioso col teologo dell’A¬ 
sia Minore Rodo, di cui ci dà notizia Eusebio ( Hist . Eccl. 5,13) 
e che si potrebbe collocare verso la fine del 11 secolo. 

La chiesa di Marcione riempì, per usare le parole del suo a- 
cerrimo avversario Tertulliano, tutto il mondo. Senza dubbio 
essa ha costituito nel 11 secolo la maggior minaccia per la gran¬ 
de chiesa. È dimostrata la sua presenza non solo in Italia e in 
Egitto, bensì anche nel più lontano Oriente, fino in Mesopo- 
tamia (Siria orientale) e in Armenia, dove si scontrarono con 
essa personaggi di spicco della chiesa (come Efrem di Edessa). 
In Occidente, alla chiesa marcionita furono fatali soltanto le 
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leggi contro gli eretici degli imperatori cristiani del iv secolo, 
giacché essa era riuscita a superare, a fianco della grande chie¬ 
sa, tutte le persecuzioni anticristiane dei secoli precedenti. In 
Oriente durò più a lungo, soprattutto rifugiandosi nelle cam¬ 
pagne; nella regione mesopotamica esistevano interi villaggi 
marcioniti. Ma anche qui, nei secoli v e vi non se ne sente più 
parlare molto. È estremamente incerto se le notizie degli arabi, 
che ne parlano ancora nel x secolo ( Fihrist ), presuppongano 
che i Marcioniti esistessero ancora effettivamente. L’ipotesi più 
comune è che la parte dei Marcioniti che non rientrò nelle fila 
della grande chiesa sia passata al manicheismo. Tra le due reli¬ 
gioni ci sono indubbie affinità e l’organizzazione ecclesiastica 
di Marcione ha preparato quella di Mani (v. sotto, pp. 433 ss.). 

Valentino. La fondazione dell’ultima grande scuola gnostica 
del 11 secolo avvenne, più o meno, nello stesso periodo delle 
altre due descritte prima. Suo fondatore fu il teologo cristiano 
Valentino, nativo sicuramente del Basso Egitto. Anche di lui si 
hanno purtroppo scarse notizie, benché i Padri della chiesa si 
siano molto occupati proprio delle sue dottrine. Ricevette in 
Alessandria un’educazione greca e si convertì qui al cristianesi¬ 
mo, probabilmente a un cristianesimo già gnosticheggiante. Ri¬ 
cordiamo che, nel medesimo periodo, anche Basilide si trova¬ 
va ad Alessandria e v’insegnava, benché le fonti non attestino 
contatti tra i due. Per un certo periodo Valentino insegnò co¬ 
me libero maestro cristiano prima di andare a Roma, quasi in 
contemporanea con Marcione (verso il 140). A quanto sem¬ 
bra, a Roma riscosse molto successo. 35 Tertulliano riferisce ad¬ 
dirittura (notizia, questa, del tutto anacronistica) che sarebbe 
stata proposta la sua nomina a vescovo, ma che egli dovette ri¬ 
tirarsi per far posto a un martire (si tratta sicuramente dell’ele¬ 
zione di Pio nel 143). Si giunse, invece, a una rottura con la co¬ 
munità e Valentino fu scomunicato come eretico. Poiché egli 

35. Sull'argomento cf. ora P. Lampe, Die stadtrómischen Christen y 251 ss. 325 ss. spec. 
329 n. 87 (Valentino insegnò tranquillamente a Roma ed è improbabile che sia stato 
scomunicato; le notizie di Tertulliano non sono storicamente attendibili). 
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possedeva, verosimilmente, già una propria scuola, potè conti¬ 
nuare la sua attività a Roma ancora per un ventennio. Sembra 
che abbia poi lasciato Roma sotto l’episcopato di Aniceto (154- 
165), diretto in Oriente, e che sia giunto forse a Cipro, dove, 
secondo Epifanio, avrebbe continuato l’attività. Rimane co¬ 
munque anche possibile che sia morto a Roma non molto do¬ 
po il 160. Persino i suoi avversari gli riconoscono grandi doti 
intellettuali e talento poetico, un giudizio che viene conferma¬ 
to dai pochi frammenti delle sue opere che ci sono pervenuti 
grazie, soprattutto, a Clemente Alessandrino. Queste testimo¬ 
nianze mostrano che Valentino scrisse soprattutto omelie, inni 
o salmi e lettere, cioè che si dedicò alla vita pratica della comu¬ 
nità e diffuse i suoi insegnamenti, oltre che oralmente, anche 
in questa forma. 36 L’unico suo inno che possediamo è intitola¬ 
to Il raccolto (o L'estate) ed è composto secondo lo stile inni- 
co in uso nel cristianesimo primitivo: 37 

In spirito vedo che tutto è sospeso, 
in spirito so che tutto è sostenuto: 
la carne è sospesa all'anima, 
l’anima è dall’aria trasportata, 
l’aria è sospesa all’etere, 
dall’Abisso (pu-Só^) escono frutti, 

dal grembo della Madre un bimbo fuoriesce (Hipp., Ref 6,37,7). 

La dottrina di Valentino . In quest’inno è espresso, in forma 
poetica, il pensiero emanazionista del sistema valentiniano, con 
l’inizio primordiale, questo Abisso (pu-Só*;) divino che è in prin¬ 
cipio. Il talento visionario che qui traspare è confermato anche 
da un’altra notizia, secondo la quale Valentino si sarebbe ri¬ 
chiamato, per ii suo insegnamento, a una rivelazione divina, che 
di fatto lo legittimava (pretendeva di essere stato discepolo di 
un certo Theodas, discepolo, a sua volta, dell’apostolo Paolo): 


)6. Traduzione dei frammenti in W. Foerster, Gnosis i, 309-334; R. Haardt, Gnosis , 
105-107. 

37. Nell’edizione di Wendland p. 167. Qui si usa la nuova ricostruzione di Th. Wol- 
bergs e A. Kehl: JbAC 15 (1972) 93 ss., cui è molto vicina anche quella di R. Haardt, 
Gnosis , 107. 
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Valentino sostiene di aver visto un neonato e di avergli chiesto chi fosse. 
Il bambinetto avrebbe allora risposto di essere la Parola (Xóyoq) (divi¬ 
na). A questa visione egli aggiunse poi un mito tragico (cioè aulico), col 
quale vorrebbe comprovare l’eresia da lui fondata (Hipp., Ref. 6,42,2). 

Ai suoi seguaci scrive con profetica sicurezza: 

Voi siete fin dal principio immortali e figli della vita eterna. E voi vole¬ 
ste dividere la morte tra di voi, per poterla consumare e distruggere, così 
che la morte morisse in voi e mediante voi. Infatti se annienterete il mon¬ 
do (xÓ<t|jlo<;), voi stessi non sarete annientati, ma regnerete sulla creazio¬ 
ne c su tutto ciò che c distruttibile (Clem. Al., Strom. 4,89,2-3). 

In un’omelia Sugli amici diceva: 

Molto di ciò che è scritto nei libri ufficiali si trova scritto anche nella chie¬ 
sa di Dio. La cosa in comune c questa: le parole che vengono dal cuore 
sono la legge che è stata scritta nel cuore. Questo è il popolo dell’Ama¬ 
to, che lo ama e viene da lui amato (Clem. Al., Strom . 6,52,3-4). 

La comunità di Valentino si sente la chiesa di Cristo, che trova 
la propria sapienza anche alFesterno, in quella tradizione «in¬ 
teriore» dell’umanità accessibile agli gnostici. 

A Valentino si attribuisce una sola opera teologica, un Trat¬ 
tato delle tre nature nel quale egli sarebbe stato il primo a par¬ 
lare di tre ipostasi e di tre persone (Padre, Figlio e Spirito san¬ 
to). Il cosiddetto Trattato tripartito (NHC 1,5) ritrovato a Nag 
Hammadi non ha niente a che fare con lo scritto suddetto, an¬ 
che se è legato probabilmente alla scuola valentiniana (compo¬ 
sto nel periodo 150-180). Anche un altro testo copto, che dalle 
parole iniziali fu intitolato Evangelo della verità (NHC 1,3), 
certamente non è opera di Valentino, come si era pensato all’i¬ 
nizio, nell’euforia della scoperta, ricordando la notizia d’Ire- 
neo circa l’esistenza di un Evangelo della verità , che egli stes¬ 
so avrebbe visto «non molto tempo prima» presso i Valentinia- 
ni (Iren., Adv. Haer. 3,11,9). Il trattato di Nag Hammadi non 
è un vangelo, piuttosto un’omelia vagamente collegata con la 
corrente valentiniana. 38 Parimenti non sono dovute a Valenti- 

38. Per la questione cf. H.-Ch. Puech in E. Hennecke - W. Schneemelcher, Neutesta- 
mentliche Apokryphen I, 160-166. Critici al riguardo E. Haenchen: ThR 30 (1964) 47 
ss.; K. Rudolph: ThR 31 (1969) 195 ss. 
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no neanche due altre opere del fondo di Nag Hammadi, che 
comunque sono nate in ambiente valentiniano: il Vangelo di Fi - 
lippo (NHC 11,3) e la Lettera a Regino (NHC 1,4). Lo stesso va¬ 
le anche per il cosiddetto Trattato valentiniano (NHC xi,2). 

Sulla base di questa situazione delle fonti letterarie, anche 
per Valentino non è possibile ricostruire con certezza il suo 
sistema. Esso si riflette, in maniera molteplice, nelle dottrine 
della sua grande scuola, che produsse un sistema di pensiero 
del tutto originale e autonomo. La letteratura eresiologica pre¬ 
senta non meno di sei esposizioni, più o meno complete, del 
sistema valentiniano: 39 quella di Ireneo (Adv. Haer. 1,1-8.11- 
12.13-21), quella di Ippolito ( Ref. 6,29-36), quella di Origene 
(/o.), quella di Clemente Alessandrino ( Exc. ex Theod .) e quel¬ 
la di Epifanio (Pan. 31,5-8; 3 5,4; 35-36). Questa pluralità di no¬ 
tizie ha fatto pensare che non esistesse alcun sistema consoli¬ 
dato e definitivo del fondatore della scuola. Una simile ipotesi 
è tuttavia poco verosimile, giacché in tutte le correnti valenti- 
niane si rileva una serie di tratti fondamentali, che possono ri¬ 
salire soltanto a Valentino stesso. In generale le scuole gnosti¬ 
che sono state sempre caratterizzate da un atteggiamento non 
ortodosso verso le loro tradizioni dottrinali (v. sopra, pp. 99 
s.). Evidentemente si lasciava molto spazio al libero pensiero e 
alla rielaborazione della dottrina tradita. Domina e governa lo 
Spirito, non la lettera morta. Ireneo, uno dei primi «antivalen- 
tiniani», ha ripetuto spesso e volentieri che i discepoli di Va¬ 
lentino si vantavano di essere «i correttori del maestro» e di pro¬ 
pugnare quindi una «dottrina mutevole» (Adv. Haer. 1,11,1; 
12,1; 13,1): 

Non ce ne sono neanche due o tre soli che dicano la medesima cosa su uno 
stesso argomento; al contrario, essi si contraddicono sia per quanto ri¬ 
guarda i nomi sia per quanto riguarda le cose (Adv. Haer. 1,11,1). 

39- La migliore raccolta di fonti disponibile al momento è quella di W. Foerster, Gnosis 
*» 162-314. Una selezione è disponibile anche in R. Haardt, Gnosis> 107-138 [c M. Si- 
bonetti, Testi gnostià ì 201-395]. Una buona presentazione del sistema valentiniano, 
basata sulle notizie di Ireneo, è offerta da H. Jonas, Gnosis I, 363-375. G. Quispel, 
Gnosis als Weltrehgion ì 78-84 cerca di ricostruire il «mito di Valentino». 
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Gli elementi caratteristici del sistema valentiniano . Alla to¬ 
talità dei Valentiniani sono comuni i seguenti punti, che certa¬ 
mente furono condivisi anche dallo stesso Valentino. Il Plero- 
ma (7iXr]poj|j.a) consiste di (almeno) trenta eoni o mondi, che 
hanno nomi diversi e sono ordinati a due a due, formando quin¬ 
di quindici coppie (sizigie). Grande importanza rivestono sol¬ 
tanto le prime due Tetradi, cioè l’Ogdoade, che hanno (secon¬ 
do Ireneo) i seguenti nomi: Abisso fl 3 u$ó<;) o Propadre (7rpo7rà- 
Ttop) (il vertice di tutto il sistema) e Pensiero (evvota), chiama¬ 
to anche Grazia (xóipic,) e Silenzio (atyf)); poi Intelletto (voù^) 
o Unigenito ((j.ovoyevY]<;) e Verità (àXrj'Setot); Verbo (Xóyoc;) e 
Vita (^toY)); Uomo (àv'SptoTrcx;) e Chiesa (èxxXYjata). Da queste 
sizigie provengono gli altri eoni (outóv) fino airultimo, che ha 
nome Sapienza (croata). Questo eone svolge un ruolo estrema- 
mente importante, giacché la caduta causata dalla sua «presun¬ 
zione» e dai suoi indisciplinati tentativi di conoscere l’ignoto 
Padre del Pleroma mette alla fine in moto la nascita del mon¬ 
do, giacché dalFIgnoranza o dall’Errore espulso trae origine la 
«sostanza materiale». È un elemento caratteristico del sistema 
valentiniano che questi processi si verifichino su due piani di¬ 
versi: all’interno e all’esterno del Pleroma, che è difeso come 
da una barriera dal Limite (opo<;). Quanto accade all’interno 
del Pleroma ha una prosecuzione conseguente all’esterno, che 
costituisce la vera fatalità. Per ristabilire la quiete turbata nel 
Pleroma viene prodotta la sizigia eonica Cristo e Spirito santo. 
Cristo riporta la Sophia (superiore) nell’armonia pleromatica. 
Tuttavia, secondo una notizia di Ireneo (Adv. Haer. i,ii,i), 
Valentino non avrebbe insegnato questo, bensì che Cristo era 
figlio della Madre (Sophia), emesso secondo «il ricordo delle 
realtà superiori», alle quali egli sarebbe poi ritornato, abban¬ 
donando la Madre che, rimasta sola, si sarebbe creata (con gli 
elementi psichici rimastile) un altro figlio, il Demiurgo. Secon¬ 
do me questa notizia è poco verosimile e rappresenta un erro¬ 
re di Ireneo, che probabilmente ha fatto confusione con la gno¬ 
si di Barbelo o col Logos della Sophia). L’«intenzione» (èvSu- 
(j.7](Tic;), frutto della «passione» (7iài9o<;), viene staccata dalla So- 
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phia reintegrata nel Pleroma e, quale «frutto femminile», di¬ 
venta, fuori del Pleroma, la «Sophia inferiore» o Achamoth (= 
Sapienza, in ebraico). Resta incerto se questa duplicazione del¬ 
la Sophia, che si è già incontrata in un precedente capitolo (v. 
sopra, p. 211), sia da attribuirsi già a Valentino. Per eliminare 
le «sofferenze» di questa Sapienza inferiore viene ora creato, 
con la partecipazione di tutti gli eoni, Gesù ovvero il Salvatore 
(o-cottjp), «frutto perfetto del Pleroma». Gesù rimette in ordine 
i di lei «affetti» mediante la «conoscenza», ma le passioni si se¬ 
parano da Achamoth e diventano gli elementi (dapprima an¬ 
cora immateriali) della futura creazione del mondo. In totale 
tre sono gli elementi che derivano dalFesperienza della Sophia: 
dalla passione deriva la Materia; dalla conversione (èTuaTpocpr]) 
o pentimento l’elemento psichico dai frutti partoriti in 

seguito alla purificazione ad opera del Salvatore lo Spirito (7i:veù- 
(j.a) o Seme di Luce. Questa concezione costituisce la base ideo¬ 
logica della suddivisione valentiniana dell’umanità in tre cate¬ 
gorie di uomini: gli Ilici (materiali) o Coici (terreni), gli Psi¬ 
chici (animati) e i Pneumatici (spirituali): si tratta di una divi¬ 
sione predeterminata dal Pleroma. Con la sostanza psichica 
Achamoth plasma poi il Creatore del mondo, che si provvede 
di sette cieli, l’Ebdomade. In questo spazio egli occupa «il luo¬ 
go di mezzo», tra Achamoth che abita sopra di lui, nell’Og- 
doade, e le cose animate e materiali da lui create, che sono sot¬ 
to di lui, cioè nel mondo, di cui egli è Signore e Re. Per il resto 
ha tutti i caratteri del Demiurgo usuali nella gnosi: l’ignoranza 
(riguardo al Pleroma) e l’alterigia. Nella versione di una scuola 
valentiniana si attribuisce al Demiurgo anche un figlio, che sa¬ 
rebbe il vero Signore del mondo (xoop.oxpà'Ttop) e corrispon¬ 
derebbe al diavolo. Questo rappresenta senz’altro un ammor¬ 
bidimento del sistema originario; tuttavia si può dire che, in 
un certo senso, ne costituisca uno sviluppo necessario, in quan¬ 
to tale sistema presenta, in effetti, un dualismo molto attenua¬ 
to. L’uomo è, come si legge in un frammento di Valentino, un 
prodotto di angeli inferiori, che però, grazie al suo carattere 
segreto e sovraterreno di immagine (dell’eone Uomo), è supe- 
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riore al suo Creatore ed è pertanto capace di ottenere la cono¬ 
scenza redentrice. Quest’aspetto non è comunque trattato mol¬ 
to diffusamente nelle fonti disponibili. 

I modelli seguiti da Valentino . Non è possibile addentrarsi 
qui nei meandri della speculazione cosmologica, i cui processi 
e passaggi furono oggetto di controversia tra gli stessi Valen- 
tiniani; la breve esposizione offerta sopra vuole essere un sem¬ 
plice abbozzo del sistema costruito da Valentino. Oltre la dot¬ 
trina degli eoni, sono importanti il ruolo dell’Ignoranza come 
causa del mondo ilico-psichico ovvero della materia e la trico¬ 
tomia di corpo, anima e spirito, dove all’anima viene attribuita 
una limitata capacità di redenzione, in quanto essa viene «for¬ 
mata» alla conoscenza con l’aiuto dello spirito. Valentino ha 
sviluppato questa dottrina seguendo modelli più antichi ed es¬ 
sa doveva certamente avere più tratti mitologici di quanto non 
dicano le nostre fonti. Già in passato si è suggerito che tra i 
precursori di Valentino ci fossero i sistemi barbelognostici o 
ofitici. Anche i Padri della chiesa erano consapevoli di questo 
fatto. Oggi siamo in grado di indicare addirittura un eccellente 
modello letterario della dottrina di Valentino: VApocrifo di Gio¬ 
vanni (NHC il, i ; BG 2), del quale si è già parlato diffusamen¬ 
te (v. sopra, pp. 128 ss. 156 ss.). Questo trattato doveva essere 
noto a Ireneo (quindi verso il 180) in una forma molto vicina a 
quella degli esemplari giunti fino a noi e quindi potrebbe aver 
circolato già prima di Valentino in una stesura comprendente 
almeno i tratti essenziali. Un confronto, che qui non è neces¬ 
sario esporre nei particolari, mostra come Valentino abbia trat¬ 
to spunti da questa fonte. Egli si colloca pertanto in una ben 
determinata tradizione gnostica, quella che abbiamo definito 
«barbelognostica» o «femminile» (v. sopra, p. 133). Costruen¬ 
do sulla base della sua educazione greca platonica, Valentino 
ha rielaborato questa tradizione gnostica, sostanziandola con 
nuove idee, creando così uno dei sistemi più imponenti e coe¬ 
renti di tutta la gnosi. Il sistema valentiniano può essere consi¬ 
derato come il coronamento e il punto finale di questa corren¬ 
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te gnostica, e deve aver contribuito, con ogni verosimiglianza, 
anche a marginalizzare gli altri sistemi più piccoli, dei quali in 
seguito non si sente quasi più parlare. Il sistema creato da Va¬ 
lentino si presenta come superamento delPIgnoranza, derivata 
da un errato comportamento pleromatico, mediante la Cono¬ 
scenza di quanto è avvenuto (v. sopra, pp. 171 ss.): vuole esse¬ 
re, insieme, atto di conoscenza e di redenzione. 

I Valentiniani: scuola italica e scuola anatolica. La scuola di 
Valentino è una delle maggiori e più influenti della gnosi pri¬ 
ma del manicheismo. Di nessun'altra si ha una paragonabile 
abbondanza di notizie e di nomi. Alcuni discepoli di Valenti¬ 
no sono diventati capiscuola prestigiosi, come Tolomeo, Era- 
cleone, Teodoto e anche lo stesso Marco. Notevole, e anche 
un segno della loro importanza, è la divisione dei Valentiniani 
in due correnti o scuole, che essi stessi hanno chiamate, a quan¬ 
to riferisce Ippolito (Ref 6,35,5-7), «anatolica» o orientale e 
«italica». Secondo Ippolito ( ibid .) la divisione avvenne per una 
controversia cristologica: mentre la scuola italica attribuiva a 
Gesù un corpo psichico, nel quale lo Spirito (cioè il logos della 
Sophia) entrò solo al momento del battesimo, la scuola orien¬ 
tale sosteneva che Gesù avesse già alla nascita un corpo pneu¬ 
matico. A questo punto controverso si aggiungevano poi altre 
differenze, come la speculazione sugli eoni e la dottrina della 
redenzione. 

Come indicano i nomi stessi delle due scuole, queste aveva¬ 
no il loro centro in regioni geografiche diverse, e anche tale fat¬ 
to può aver contribuito alla separazione reciproca. La corrente 
italica era preminente a Roma e si stendeva fino alla Gallia me¬ 
ridionale, dove si scontrò con Ireneo, che la combattè nella sua 
Lione ( Lugdunum ) sul Rodano. I suoi capiscuola furono Tolo¬ 
meo ed Eracleone. La scuola orientale era presente in Egitto, 
Siria e Asia Minore; i suoi personaggi più noti furono Marco, 
Assionico di Antiochia (visse ai tempi di Tertulliano) e Teo¬ 
doto (alcuni aggiungono anche Bardesane il Siro, ma è un er¬ 
rore). La maggior parte di questi Valentiniani è nota solo attra- 



verso i loro acerrimi avversari della grande chiesa. Di alcuni al¬ 
tri, invece, sono pervenute fino a noi notizie più complete e per¬ 
sino alcune opere originali. 

Tolomeo. Tra questi ultimi ci sono soprattutto Tolomeo ed 
Eracleone. Tolomeo visse ai tempi di Ireneo (seconda metà del 
il secolo), che basò la sua grande esposizione della gnosi va- 
lentiniana proprio sul sistema tolomaico (Adv. Haer. 1,1-8). 
Con questo sistema ci troviamo di fronte, come osserva un 
noto studioso, ad una forma di gnosi «che per la coerenza e la 
compattezza della costruzione può misurarsi col sistema di 
Mani, essendogli tuttavia superiore per profondità di pensie¬ 
ro». 40 Tolomeo sostiene un dualismo molto moderato. L'ele¬ 
mento fondamentale del mondo non è tanto la materia, quan¬ 
to piuttosto l’elemento psichico-incorporeo, e questa concezio¬ 
ne corrisponde al grande interesse che egli mostra per il desti¬ 
no degli psichici: a loro, in primo luogo, è diretta l’azione del 
Redentore Gesù. Strumento della loro redenzione è la «forma¬ 
zione secondo la conoscenza». Anche rispetto al comportamen¬ 
to etico-pratico Tolomeo assume una posizione moderata, co¬ 
me si può rilevare dalla sua lettera alla discepola Flora, che ci è 
stata conservata nel testo originale (v. sopra, pp. 325 s.). 

Eracleone e Teodoto . Clemente Alessandrino considera Era¬ 
cleone il rappresentante più illustre della scuola italica. Orige¬ 
ne e Clemente Alessandrino hanno tramandato frammenti del¬ 
le sue Annotazioni (u7io|j.v*r][jLaTa) esegetiche (sopra, pp. 57 s.). 41 

40. W. Foerster, Grundzuge der ptolemàischen Gnosis : NTS 6 (1959-60) 16-31 (qui 
18). Le ragioni addotte a sostegno dell’identificazione del Tolomeo valentiniano con 
l'omonimo «maestro» e martire (morto nel 152 d.C.) ricordato da Giustino, Apoi 2, 
2, secondo me non reggono. Questo vale sia per A. v. Harnack, che fu il primo a so¬ 
stenere questo punto di vista, sia per gli studiosi che hanno riproposto recentemente 
tale ipotesi: G. Ludemann: ZNW 70 (1979) 97 ss.; P. Lampe, Die stadtrómischen 
Christen , 202 s. 

41. Traduzione in W. Foerster, Gnosis I, 214-240; R. Gògler, Origenes, Johannesevan- 
gelium. Cf. inoltre E. Pagels, The Johannine Gospelin Gnostic Exegesis; B. Aland, Er- 
wàhlungstheologie und Menschenklassenlehre , in M. Krause (ed.), Gnosis and Gnos- 
ticism (NHS 8) (Leiden 1977) 148-181. 
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La dottrina di Eracleone corrisponde, in linea di massima, a 
quella di Tolomeo e tiene chiaramente conto delle tradizioni 
della grande chiesa. In primo piano c’è l’interesse etico, la sal¬ 
vezza dell’anima umana, non la speculazione sugli eoni. Infi¬ 
ne, Clemente Alessandrino ha tramandato un intero libro di 
«estratti» delle opere di Teodoto, valentiniano della scuola o- 
rientale: i cosiddetti Excerpta ex Theodoto (v. sopra, p. 57). 42 
In questi «estratti» sembrano essersi conservati alcuni tratti 
antichi della scuola, soprattutto un più deciso rifiuto del Crea¬ 
tore del mondo, ma vi si ritrovano anche molti elementi gno¬ 
stici e cultuali generali, inclusi quelli relativi a pratiche magiche. 
Queste ultime, come già si è visto (v. sopra, pp. 302 s.), hanno 
avuto grande importanza presso il più famigerato dei Valenti- 
niani, Marco. 

Marco. Anche il più noto rappresentante della scuola orien¬ 
tale, quel Marco dalla dubbia fama, fu contemporaneo di Ire¬ 
neo, che «smascherò» i suoi seguaci, diffusisi fin nella valle del 
Rodano. Sembra che abbia cominciato la sua attività in Asia 
Minore e, forse, anche in Egitto. Ippolito riferisce che maestro 
di Marco fu un certo Colarbaso o Colorbaso, ma questo per¬ 
sonaggio deve la sua effimera esistenza a un malinteso, cioè al 
nome della Tetrade ( kol-arba\ tutto è quattro), che secondo 
Marco stava prima dei trenta eoni. 43 Come il suo maestro Va¬ 
lentino, anche Marco fa risalire la sua sapienza a una rivelazio¬ 
ne divina: la suddetta somma Tetrade sarebbe scesa giù, pre¬ 
sentandosi a lui sotto forma di donna, come Silenzio (aiy-y)), 
per comunicargli i misteri del Tutto (Iren., Adv. Haer. 1,14,1). 
Questa messa in scena (che forse faceva parte dell’introduzio- 

42. Tradotti e analizzati da W. Foerstcr, Gnosis I, 193-204 (Tolomeo) e 287-302. Edi¬ 
zione con esauriente commento a cura di F. Sagnard, Extraits de Théodote. NHC 1,5 
(Origine del mondo) e NHC XI, 2 (Trattato valentiniano) appartengono evidentemen¬ 
te alla scuola occidentale. 

43. Questo particolare era stato già dimostrato da G. Volkmar: ZHTh 4 (1855) 603 s., 
solo che A. Hilgenfeld, Ketzergeschichte , 288 s. 313 s. e altri studiosi non si fecero 
convincere. Recentemente Colarbaso è tornato a esistere nella letteratura specialisti¬ 
ca, ad es. in H.-M. Schenke in Umwelt des Urchristentums 1, 408. 
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ne della fonte usata da Ireneo) era necessaria, giacché Marco 
tradusse tutto il sistema valentiniano in gematria (la lettura 
numerica delle lettere delPalfabeto) e in grammatologia misti¬ 
ca, come si usava fare nel mondo ellenistico dal tempo dei Pi¬ 
tagorici. Ireneo e Ippolito (che lo copia) hanno descritto mi¬ 
nuziosamente queste tecniche. 44 Tuttavia, pur dietro questa 
cortina di numeri e lettere mistiche, si riesce a vedere che Mar¬ 
co ha mantenuto le idee fondamentali del maestro. Le cerimo¬ 
nie da lui celebrate si riallacciano chiaramente, almeno in par¬ 
te, agli antichi culti misterici, ma erano comunque familiari a 
tutta la corrente valentiniana orientale. Se in questa maniera si 
sia insinuata nella scuola, come spesso si afferma, «una gnosi 
volgare», resta tutto da dimostrare, giacché si sa comunque 
pochissimo in merito alla prassi cultuale di tutti gli gnostici e 
sicuramente non è mai esistita una gnosi assolutamente priva 
di un aspetto cultuale. Le notizie di Ireneo non sono certa¬ 
mente prive di astio e di maligne deformazioni. Lo dimostra il 
canto satirico su Marco di un ignoto «presbitero divino e aral¬ 
do della verità», che Ireneo puntigliosamente riporta: 45 

Tu, Marco, fabbricante di idoli, interprete di segni, 
navigato astrologo e stregone, 
con queste arti rafforzi le tue dottrine di menzogna 
e miracoli mostri a loro, per confonderli. 

Questo è il gioco maligno delle potenze oscure, 
il padre Satana è il tuo e loro fine. 

Ti dona potere il diavolo Azazel, 

lo precedi danzando, la sua parola ti è comandamento 

(Adv. Haer. 1,15,6). 

Evidentemente Marco ci teneva a che la dottrina venisse rap¬ 
presentata simbolicamente e venisse interiorizzata nel culto. 

Le scuole valentiniane hanno resistito in diverse regioni del 
mondo mediterraneo del tempo fino alla fine del iv secolo. Nel 
229 Origene si recò appositamente ad Atene per discutere col 
valentiniano Candido, che aveva raggiunto notorietà e influen- 

44. Una buona esposizione si ha in H. Leisegang, Gnosis , 326 ss. Cf. anche la tradu¬ 
zione in W. Foerster, Gnosis i, 265 ss. 

45. Citato secondo la traduzione di E. Klebba, Irenàus, Bach /-/// (BdKV 3) 53. 
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za in quella città. Epifanio testimonia della presenza della scuo¬ 
la in Egitto e a Cipro. A Edessa di Siria Ariani e Valentiniani 
si confrontano ancora ai tempi delFimperatore Giuliano (361- 
363). Similmente ai tempi delFimperatore Teodosio (379-395) 
a Callinico, sull'alto Eufrate, monaci indignati distrussero una 
chiesa valentiniana. 46 Si può presumere che ancora nel v secolo 
esistessero, nascosti, superstiti di questa corrente gnostica. 

Altri gnostici: Monoimo , Prodico , Ermogene. Con Valentino 
e i suoi maggiori discepoli si chiude, in senso stretto, l'epoca 
produttiva della gnosi occidentale, o almeno la tradizione non 
ci racconta nient’altro di nuovo. Ogni tanto escono fuori no¬ 
mi di personaggi, che si collocano fuori delle scuole gnostiche 
più note, come Monoimo l'Arabo (cioè proveniente dalla pro¬ 
vincia romana dell'Arabia, di cui dà brevi notizie Ippolito (Ref 
8,12-1 j); oppure Prodico, menzionato più volte da Clemente 
Alessandrino, che era capo di un gruppo antinomista, i cui 
membri si consideravano «figli del Primo dio» e rifiutava per¬ 
sino le preghiere; oppure ancora il pittore Ermogene, contro il 
quale il vescovo della sua (probabile) città natale, Antiochia di 
Siria, scrisse nel 180 un trattato polemico, (andato perduto), 
un'impresa ripetuta vent’anni dopo da Tertulliano a Cartagine 
(.Adversus Hermogenem). Questo pittore, del quale Tertullia¬ 
no dice malignamente che si sposasse più di quanto non dipin¬ 
gesse, sembra aver avuto una grande influenza, anche ideolo¬ 
gica, sui discepoli. Dovette essere una mente molto originale, 
giacché unì, in maniera analoga a quanto avevano fatto gli gno¬ 
stici alessandrini, idee greche platoniche con idee gnostiche e 
cristiane a formare una cosmologia dualistica, di cui riferisce an¬ 
che Ippolito (Ref 8,17). A parte questi pochi casi, per il resto 
nei secoli in e iv s'incontrano solo forme tarde delle antiche 
scuole gnostiche. 

46. Cf. J. Leipoldt, Der rómische Kaiser Julian in der Religionsgeschichte (SB SAW, 
PKil.-hist. Kl. 110:1) (Berlin 1964) 18 (riguarda Giuliano, Lettere 115); H. Lietzmann, 
Geschichte der Alten Kirche III, 282; iv, 78. Cf. inoltre K. Koschorke, Patristiche 
Materiahen zur Spàtgeschichte der valentinianischen Gnosis (NHS 17) 120-139. 
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Le forme tarde della gnosi. Un tipico prodotto di quest’e¬ 
poca sono i prolissi e pesanti trattati della Pistis Sophia e dei 
due Libri dijeu , le parti più recenti del Corpus Hermeticum e 
anche alcuni degli scritti di Nag Hammadi. Epifanio, certo, a 
motivo della sua tendenza a favoleggiare, non è una fonte mol¬ 
to attendibile, ma la sua esposizione riflette senz’altro molto 
bene l’epilogo della gnosi occidentale. Così gli Arcontici da 
lui descritti, diffusi dalla Palestina all’Armenia, rappresentano 
probabilmente una forma tarda della gnosi, raccolta attorno 
alla figura di Seth «che essi chiamano anche straniero (àXXoye- 
vy)s)» (Epiph . y Pan. 40,1-8 ). 47 1 numerosi atti degli apostoli apo¬ 
crifi, che sono stati citati più volte, fanno vedere in che manie¬ 
ra le tradizioni e le idee gnostiche si siano insinuate nella più 
ampia devozione cristiana popolare di questo periodo. Se a que¬ 
sto livello gli elementi gnostici sono ancora relativamente spon¬ 
tanei e irriflessi, in altri ambiti si nota già la loro metamorfosi 
nel pensiero cristiano ufficiale, da un lato nei famosi sistemi 
dei grandi teologi alessandrini come Clemente e Origene, dal¬ 
l’altro nel nascente misticismo monastico, dove si può osser¬ 
vare un’«interiorizzazione» del pensiero gnostico, come nel¬ 
l’idea del viaggio celeste dell’anima, della lotta colle potenze 
malvagie, dell’ascesi e dell’ostilità nei confronti del mondo. Si 
ritornerà fra poco, in chiusura, su questo aspetto (v. sotto, pp. 
458 ss.), che rappresenta una parte essenziale della storia del¬ 
l’influenza gnostica sulle epoche successive. 

IL MANICHEISMO 

Le premesse. Mentre nell’impero romano le grandi scuole 
gnostiche sono col 11 secolo giunte al tramonto, in Mesopota- 
mia nel in secolo la religione gnostica si avvia a conoscere una 
grande fioritura di portata mondiale grazie all’attività di un 
uomo, che è entrato nella storia dell’umanità come uno dei più 
grandi fondatori di religioni. Il manicheismo, del quale si sta 


47. Scelta di passi in W. Foerster, Gnosis I, 378-382. 
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qui parlando, può essere classificato come una delle quattro re¬ 
ligioni mondiali note alla storia delle religioni, insieme al bud¬ 
dhismo, al cristianesimo e alFislam; tuttavia, a differenza di 
questi ultimi, è già scomparso da lungo tempo. R. Haardt de¬ 
finisce a ragione il manicheismo come «la sistematizzazione 
coerente e conclusiva della gnosi tardoantica nella forma di 
una religione rivelata universale a carattere missionario». 48 Il 
terreno per la nascita di questa religione gnostica mondiale - 
tale aggettivo è quanto mai appropriato - era pronto da lungo 
tempo, in quanto non solo la Mesopotamia era stata la culla di 
un'antichissima civiltà, ma possedeva anche un'enorme ricchez¬ 
za e varietà di tradizioni religiose, che si erano andate svilup¬ 
pando e confrontando nel corso di una storia millenaria. Coi 
residui degli antichi culti babilonesi, che erano ancora vivi qua 
e là e di cui si ha traccia fino in epoca tardoellenistica, convi¬ 
vevano le concezioni religiose iraniche, giunte nella regione al 
seguito della conquista persiana (539 a.C.) e, dopo le vittorio¬ 
se campagne di Alessandro Magno, la cultura ellenistica. Forte 
era inoltre nel paese la presenza giudaica, retaggio del cosid¬ 
detto esilio babilonese (597 a.C.). Il cristianesimo era giunto 
dalla Siria nel corso del 11 secolo e si era attestato soprattutto 
nei centri del nord del paese, come Edessa e Nisibe, con una 
predominanza proprio di quei gruppi che sarebbero stati più 
tardi dichiarati eretici, come gli Gnostici (a Edessa era presen¬ 
te una corrente particolare, detta dei Kukiti, dal fondatore 
Kuk), i Marcioniti e i Giudeocristiani. 

Bardesane. Proprio questo aspetto è stato caratteristico de¬ 
gli inizi del cristianesimo orientale nel 11 e ili secolo e spiega 
anche il fiorire di scritti gnostici e gnosticheggianti in questa 
regione, come gli apocrifi Atti di Tommaso , che contengono 
lo gnostico Inno della perla , le Odi di Salomone e la figura di 
Bardesane (forma latinizzata di Bardaisan), che è uno degli im¬ 
mediati precursori di Mani. Questo «filosofo aramaico», come 

48. Sacramenta Mundi. Theoi Lexikon fiir die Praxis (Herder, Freiburg i.Br. 1969) 
ni, 328. Cf. anche A. Bòhlig, Die Gnosis in (Der Mamchaismus) 27 ss. 
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fu chiamato, nato a Edessa Pi i luglio 154, visse per la maggior 
parte alla corte del re Abgar ix di Edessa (179-216). Quando la 
città cadde in mano romana (216), Bardesane si trasferì in Ar¬ 
menia, dove morì verso il 222. Bardesane unisce in sé la for¬ 
mazione greca orientale con un cristianesimo d’impronta gno¬ 
stica, al quale si era dapprima volto. Per la sua comunità o scuo¬ 
la, che evidentemente ha avuto una forte influenza sull’Edessa 
cristiana, Bardesane compose un innario, imitando il salterio, 
con 150 inni siriaci, di cui ci sono rimasti solo pochi frammen¬ 
ti nell’opera del suo acerrimo avversario postumo, Efrem (il 
nome è usato anche nelle forme Afrem o Efraim) di Edessa 
(306-373). Seguendo le dottrine del maestro, un discepolo di 
Bardesane scrisse un trattato sul destino in forma dialogica, il 
cosiddetto Libro delle leggi dei paesi o Dialogo delle leggi , che 
è l’unica fonte, oltre le notizie eresiologiche, cui si possa attin¬ 
gere per avere una conoscenza diretta del pensiero di Bardesa¬ 
ne. 49 Di altre opere non sono rimasti che i titoli, mentre altre 
ancora (come le Odi di Salomone e YInno della perla) gli sono 
state erroneamente attribuite. È difficile dare una valutazione 
della sua dottrina, che può essere ricostruita solo in maniera 
frammentaria, e l’argomento è ancora oggetto di dibattito tra 
gli studiosi. ,0 Da un lato lo si considera un rappresentante ori¬ 
ginale del cristianesimo siro, dall’altro come l’«ultimo gnosti¬ 
co», come lo definì in una monografia del 1864 A. Hilgenfeld. 
Questo è dovuto, in parte, alla carente terminologia per defi¬ 
nire la situazione del cristianesimo della Siria antica (edesse- 
no), e in parte, ovviamente, alla frammentarietà delle fonti. Se 
si seguono le informazioni dei Padri della chiesa, soprattutto 


49. Nuova edizione con traduzione inglese della versione siriaca a cura di H.J.W. 
Drijvers, The Book of thè Laws of thè Countnes (Assen 1964). Traduzione tedesca A. 
Merx, Bardesanes von Edessa (Halle 1863) 25-55; H. Wiesmann in 73 Jahre Stella 
Matutina (Feldkirch 1931) 553-572. 

50. Cf. la grande monografia di H.J.W. Drijvers, Bardaisan von Edessa e la mia re¬ 
censione: ThR 34 (1969) 223 s.; 37 (1972) 349 ss. Il carattere gnostico della dottrina di 
Bardesane viene messo in rilievo soprattutto da B. Aland: ZKG 81 (1970) 334-35 1 e 
di recente in Dietrich, Synkretismus , 123-143. Su Bardesang e la sua scuola in Efrem 
cf. E. Beck: Le Muséon 91 (1978) 271-333. 
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di quelli siriaci, la dottrina di Bardesane va classificata come una 
forma particolare della gnosi orientale. Certamente Bardesane 
non è stato un discepolo di Valentino, come sostennero alcuni 
eresiologi (Ippolito, ad esempio), ma ha indubbiamente riela¬ 
borato concezioni gnostiche (ed ermetiche), che condiziona¬ 
rono la sua teologia, ma soprattutto furono ulteriormente con¬ 
tinuate ed esplicitate nella sua scuola, favorendo in questo 
modo il passaggio al manicheismo. La concezione del mondo 
di Bardesane è dichiaratamente pessimistica e si basa su di un 
dualismo accentuato tra Divinità e Tenebra (ùXrj), tra le quali 
sono interposti i quattro elementi primordiali Luce, Vento, 
Fuoco e Acqua, che, a causa di una fatale frattura nelPordine 
originario, giunsero a miscelarsi con la Tenebra, dando così 
origine al mondo. Soltanto la Parola del Pensiero o la Potenza 
del primo dio, che è identificata con Cristo, può arrestare la 
completa rovina e creare da quella fatale mescolanza un certo 
ordine, composto da parti superiori (psichiche) e inferiori (ili- 
che), sopra le quali si trova il mondo di dio, puramente spiri¬ 
tuale. I corpi e la materia sono considerati malvagi e ostacola¬ 
no la redenzione delPanima, che non può tornare a dio a mo¬ 
tivo del peccato di Adamo. Solo mediante Cristo Panima vie¬ 
ne nuovamente messa in grado di salire su, con Paiuto dello 
Spirito divino, fino alla Camera nuziale. Un mezzo importan¬ 
te per giungere a questo obiettivo è la «conoscenza» o il «sa¬ 
pere». Che per Bardesane non esista una risurrezione dei corpi 
c che Cristo sia passato sulla terra in un corpo solo apparente 
sono le naturali conseguenze delle sue premesse e mostrano, 
più di tante altre cose, la sua adesione alla concezione gnostica 
del mondo. Ad essa si accordano perfettamente la sua gradua¬ 
ta valutazione (conseguenza della sua educazione greca) della 
struttura del cosmo (i pianeti e le stelle non sono semplice- 
mente potenze malvagie) e la difesa del libero arbitrio contro 
il fatalismo astrologico, che egli conduce nel suddetto trattato 
dialogico. Se si confronta Bardesane con le forme molteplici 
assunte dalla gnosi in Occidente, si può dire, a buon diritto, 
c He egli rappresenta un sistema originale e autonomo nelPam- 


419 



bito della gnosi orientale, che ha contribuito, insieme con le 
altre scuole gnostiche, a preparare il terreno al manicheismo. 

Mani: la vita . Il fondatore della religione manichea, Mani, 
nacque nella Mesopotamia meridionale, probabilmente il 14 
aprile 216 d.C., nelle vicinanze della città imperiale persiana di 
Seleucia-Ctesifonte, sul Tigri. Secondo la tradizione i genitori 
appartenevano a una nobile famiglia persiana, e la madre di¬ 
scendeva addirittura dalla famiglia reale panica; ma la notizia è 
incerta. Il padre Pattak (Panico alla greca e Patecio alla latina) 
era entrato in una setta battista gnostica, nella quale inserì poi 
anche il figlioletto. Da una fonte scoperta solo di recente, il 
cosiddetto Codice manicheo di Colonia, risulta che si trattava 
della comunità giudeocristiana eretica degli Elkasaiti, che si 
rifaceva al leggendario profeta Elchasai (o Elkesai o Elxai, «la 
forza [divina] nascosta»), comparso in Siria attorno all’anno 
100. Anche i Mandei che vivono tuttora nell’Iraq meridionale 
sono una parte di quel mondo di sette battiste nel quale visse 
il giovane Mani. A dodici anni, cioè verso il 228/229, Mani eb¬ 
be la sua prima visione, nella quale gli apparve la sua controfi¬ 
gura celeste - il suo doppio o «gemello» o «compagno di cop¬ 
pia» - assicurandogli la propria costante protezione e assisten¬ 
za. Più tardi Mani vide in questo intervento anche la rivelazio¬ 
ne del Consolatore (7rapaxÀT)T0i;) o Spirito santo (cf. Gv. 16, 
17 ss.), che gli avrebbe svelato i «misteri» della sua dottrina. In 
seguito a quest’esperienza egli si staccò dal suo ambiente e co¬ 
minciò a contestarlo, cercando di riformare la prassi e la dot¬ 
trina della setta battista. Si arrivò così a una spaccatura nella 
comunità e a uno scisma formale, che finì con l’espulsione di 
Mani: con lui rimasero solo il padre e due discepoli. Nel frat¬ 
tempo, ormai ventiquattrenne, Mani ebbe una nuova esperien¬ 
za, che gli rivelò la sua vera vocazione ad «apostolo della Lu¬ 
ce». Questo evento cadde il 19 aprile 240 e venne inteso, anco¬ 
ra una volta, come una rivelazione portatagli del «compagno 
di coppia», che agiva su mandato di dio, del re della Luce. In 
un canto, Mani ha descritto brevemente la sua vocazione così: 
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Un uditore (se discepolo) grato son io, 
io che sono germogliato dalla terra di Babele. 

Germogliato son io dalla terra di Babele, 

sono stato messo a guardia della porta della verità. 

Un cantore son io, un uditore, 

io che son venuto dalla terra di Babele, 

per lanciare al mondo un grido di chiamata (tav. 24). 51 

Non si hanno molte informazioni sul resto della sua vita. Do¬ 
po esser fuggito coi suoi discepoli nella capitale, Seleucia-Cte- 
sifonte, dove stabilì, a quanto pare, la sua prima comunità, si 
gettò a capofitto nell’attività missionaria in Persia e fuori. Men¬ 
tre venivano mandati messaggeri nei territori occidentali, ro¬ 
mani, Mani stesso s’imbarcò nel 241 per l’India e la valle del¬ 
l’Indo, risalendolo fino a Turan, dove guadagnò alla sua causa 
il re del luogo. Nel 242/243 è di nuovo a Babilonia per andare 
a rendere omaggio al nuovo sovrano Sahpuhr 1 (242-273), di¬ 
venuto re alla morte del padre Ardasir 1. Mani riuscì a ottener¬ 
ne il favore e venne addirittura ammesso a corte. Due fratelli 
del re aderiscono al suo messaggio. Evidentemente la nuova 
religione universale si presentava come un’ideologia adatta al¬ 
l’impero persiano, senza coinvolgere la potentissima casta sa¬ 
cerdotale zoroastriana dei Magi. A questo punto Mani ha il 
permesso di predicare liberamente in tutto l’impero persiano e 
invia i suoi discepoli in Siria, in Egitto e nella Persia orientale: 

Ho [seminato il] seme della Vita... dairOriente alPOccidente; come ve¬ 
dete, [la mia] speranza [si estende] verso l’estremo confine orientale del 
mondo e verso le regioni dell’ecumene (l’Occidente), verso l’estremo ori¬ 
zzonte del cielo a nord e (a sud?). Nessuno degli apostoli ha mai fatto 
tanto... (Kephalaia p. 16). 

Morto Sahpuhr 1, anche il successore Hormidz 1 (273/274) con¬ 
tinuò a proteggere Mani, ma le cose cambiarono quando salì al 
trono Bahram 1 (274-277). Probabilmente la casta dei Magi ave¬ 
va nel frattempo accresciuta la propria influenza ed era in con¬ 
dizione ora di eliminare lo scomodo rivale, che minacciava di 


51. Citato da A. Adam, Texte zum Manichàismus , in. Il testo è preso da uno dei 
frammenti di Turfan (M4). Cf. tav. 24. 
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sovvertire l’ordine religioso tradizionale della Persia. Suo oppo¬ 
sitore principale diventa l’arcimago Kartir (o Karder), che cer¬ 
cava di operare una riforma radicale della chiesa di stato zo- 
roastriana. Il tentativo di Mani di far cambiare opinione al re 
andandolo a trovare nella reggia di Belapat (Gonde-Sahpuhr) 
fallì: fu incatenato e gettato nelle prigioni imperiali, dove poco 
dopo morì in ceppi, nella primavera del 276. Secondo la pro¬ 
cedura prevista a quel tempo per gli eretici, il suo cadavere fu 
mutilato e la testa collocata sulle mura della città. La comunità 
interpretò tale evento come la passione e «crocifissione» (mar¬ 
tirio) del suo maestro, che sarebbe poi asceso al regno della 
Luce. 

La diffusione del manicheismo . Per la «chiesa» manichea si 
preparavano tempi difficili. Persecuzioni e scismi la sconvol¬ 
sero. Anche i successori di Mani alla guida della comunità su¬ 
birono il martirio. Questa situazione provocò un arretramen¬ 
to del manicheismo nei territori persiani (a questo contribuì 
anche la rivolta dei Mazdakiti nel 494-524, con la feroce rea¬ 
zione che ne seguì), ma non altrove. Al contrario, grazie alle 
emigrazioni, aumentò la diffusione del manicheismo sia nei 
paesi orientali sia in quelli occidentali. Mercanti e apostoli (mis¬ 
sionari) continuarono l’opera del fondatore della loro religio¬ 
ne: intorno al 300 la «dottrina di Luce», com’era chiamato il 
manicheismo, è presente in Siria, nell’Arabia settentrionale, in 
Egitto e nel Nordafrica (dove Agostino visse il suo periodo ma¬ 
nicheo dal 373 al 382). Dalla Siria il manicheismo passò poi in 
Palestina, Asia Minore e Armenia. All’inizio del iv secolo è 
provata la presenza di Manichei a Roma e in Dalmazia, e poco 
dopo anche nella Gallia e in Spagna. Trattati polemici antima¬ 
nichei ed editti imperiali contro gli eretici cercarono di contra¬ 
stare l’influenza del manicheismo, ma è solo nel vi secolo che 
questa religione scompare, per riapparire poi sotto diverso di¬ 
spetto in altre sette e movimenti (Pauliciani, Bogomili, Cata¬ 
ri), che furono attivi fin nel medioevo. Il manicheismo ebbe an¬ 
cora più successo e potè conservarsi più a lungo in Oriente, 


422 



dove conobbe una grande fioritura proprio quando in Occiden¬ 
te era completamente scomparso. Probabilmente questo fu do¬ 
vuto alla perdita della posizione di monopolio che detenevano 
in Oriente il cristianesimo e lo zoroastrismo in seguito all’av¬ 
vento delPislam. Nei primi tempi della conquista araba della 
Persia, la religione di Mani fu nuovamente tollerata, divenen¬ 
do in parte la religione di moda tra gli intellettuali. Il centro si 
spostò comunque nell’Asia Centrale (Turkestan, il bacino del 
Tarim), dove il manicheismo si era diffuso partendo dalla Per¬ 
sia orientale (Horasan). In questa regione il manicheismo riu¬ 
scì persino a diventare religione ufficiale dello stato uigurico 
nel 762. Anche dopo il crollo del regno uigurico (840) a opera 
dei Kirghisi, il manicheismo continuò a esistere, insieme col 
buddhismo e il cristianesimo nestoriano, nei piccoli stati che si 
erano formati dopo la dissoluzione di quel regno turco. Scom¬ 
parì poi nel xiii secolo, travolto, come tutto il resto, dalla de¬ 
vastante tempesta mongola. L’importanza del manicheismo in 
questa regione dell’Asia Centrale è illustrata dai numerosi re¬ 
perti di quest’epoca, sia scritti sia dipinti, venuti alla luce nel 
xx secolo in seguito a spedizioni archeologiche tedesche, fran¬ 
cesi e russe nella regione del Turfan (taw. 21 e 22). 

Nel vii secolo, passando per il Turkestan e seguendo la via 
della seta, i seguaci di Mani giunsero anche in Cina. Nel 694 i 
primi apostoli manichei fanno la loro comparsa alla corte im¬ 
periale cinese, dove si trovano a dover affrontare la concorren¬ 
za di Taoisti, Nestoriani e Buddhisti. Diversi editti imperiali si 
occupano dei Manichei e i letterati confuciani li combattono 
aspramente, perché essi, seguendo la loro tipica tattica missio¬ 
naria, avevano saputo adattare il manicheismo alla tradizione 
cinese. Nell’843/844 si scatenò comunque una sanguinosa per¬ 
secuzione, che spazzò via la maggior parte delle comunità. Co¬ 
munque, attorno alla fine del xiv secolo, gli imperatori della 
dinastia Ming dovettero nuovamente prendere provvedimenti 
contro i seguaci della «religione della venerabile Luce». Nella 
Cina meridionale (stando a notizie portoghesi dell’epoca) an¬ 
cora nel xvii secolo si conservavano tradizioni manichee. An- 
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che nel Tibet ci sono tracce d’influenze manichee. Così la gno¬ 
si manichea conobbe una storia di più di mille anni, durante i 
quali si diffuse dalla Spagna alla Cina. Mani aveva dunque ra¬ 
gione quando diceva ai suoi: 

La mia speranza raggiungerà POccidente e anche POriente. E si sentirà 
la voce della sua predicazione in tutte le lingue e la si proclamerà in tut¬ 
te le città. La mia religione è superiore a tutte le altre precedenti proprio 

F >er questo aspetto: perché le religioni passate furono fondate in singoli 
uoghi e in singole città. La mia religione andrà in tutte le città e il mes¬ 
saggio raggiungerà ogni nazione. 52 

La letteratura manichea. Per evitare a priori che la sua ope¬ 
ra venisse falsificata e per salvarla dall’oblio, Mani considerò 
di vitale importanza che il suo sistema dottrinale venisse fissa¬ 
to per iscritto. Anche in questo voleva mostrarsi superiore ai 
suoi predecessori, i profeti e fondatori di religioni del passato, 
i quali, secondo lui, avevano trascurato di scrivere i loro inse¬ 
gnamenti, col risultato di un’imperfetta conservazione del mes¬ 
saggio. Per questo scopo egli inventò un nuovo e pratico siste¬ 
ma di scrittura e scrisse di suo pugno una serie di opere in per¬ 
siano e siriaco, preoccupandosi poi molto per il lavoro di ste¬ 
sura calligrafica e di copiatura. A causa di questa cultura del li¬ 
bro e della scrittura, che fu caratteristica dei Manichei, di que¬ 
sta sua minuziosa cura per tutte le fasi «editoriali», Mani ven¬ 
ne soprannominato più tardi «il pittore». Purtroppo della sua 
personale produzione letteraria sono rimasti solo pochi fram¬ 
menti lacunosi, contenuti o negli scritti dei polemisti avversari 
o negli scritti della sua comunità. 53 Comunque si conoscono 
almeno i titoli delle sue opere: il Libro per Sahpuhr ( Sahpuh- 
ragan ), dedicato al Grande Re Sahpuhr i; YEvangelo vivente o 
Grande evangelo; il Tesoro di vita; la Pragmateia (trattato sul¬ 
le norme di condotta); il Libro dei misteri; il Libro dei giganti; 


52. Inedito, citato da C. Schmidt - H.J. Polotsky, Ein Mani-Fund in Àgypten , 44 (te¬ 
sto a p. 86). 

53. Una comoda raccolta è offerta da A. Adam, Texte zum Manichdismus , 1-35. ui- 
128. A questa si aggiunge ora il Codice manicheo di Colonia (cf. A. Henrichs - L. Koe- 
nen - C. Ròmer: v. bibliografia; A. Bòhlig, Gnosis ili, 221-239). 
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un epistolario; salmi, inni e preghiere; una specie di libro illu¬ 
strato, Eikon o Ardhangy che spiegava con illustrazioni la sua 
concezione del mondo. Fino alla fine del xix secolo le uniche 
fonti manichee disponibili erano quelle conservate dagli eresio¬ 
logi cristiani, zoroastriani e islamici. Soltanto le già ricordate 
spedizioni nel Turfan (1898-1916) portarono alla luce un’inat¬ 
tesa gran quantità di letteratura manichea (in persiano, turco 
antico e cinese) e anche reperti artistici. 54 I pezzi più impor¬ 
tanti arrivarono a Berlino e la loro pubblicazione non è ancora 
completata. Si tratta di testi dottrinali, inni, preghiere, rituali, 
confessioni, catechismi, epistole esortatorie e circolari, com¬ 
mentari, racconti di contenuto storico o leggendario, disegni 
murali e miniature. Gli scritti sono per la maggior parte fram¬ 
mentari e in pessimo stato, ma ci permettono di entrare, per la 
prima volta, in contatto diretto con questa singolare religione, 
anche se la documentazione proviene da uno stadio molto tar¬ 
do (secoli vi-x). Tuttavia in mezzo a tutto questo materiale si 
sono trovati anche parti delle opere di Mani, ad esempio fram¬ 
menti dello Sahpuhragan . 

Qualche decennio più tardi (1930) Cari Schmidt, del quale 
si è già parlato (v. sopra, pp. 65 ss.), scoprì testi manichei in 
copto negli scavi di Medinet Madi (a sud-ovest dell’oasi di 
Fayyum, nel Medio Egitto), che finirono in parte a Berlino e 
in parte a Londra.” A differenza di quelli ritrovati a Turfan, 
questi codici copti si sono conservati abbastanza bene, pur es¬ 
sendo più antichi dei reperti asiatici (risalgono, infatti, al 400 
circa, cioè furono scritti solo 150 anni dopo la nascita del ma- 

54. Cf. la chiara relazione di A. v. Le Coq, Auf Hellas Spuren in Ostturkestan (Leip¬ 
zig 1926). Altro materiale, trovato da studiosi cinesi, è conservato nei musei di Tur- 
fan e Urumchi (nella provincia di Xinjiang) ed è in corso di pubblicazione. Cf. H.J. 
Klimkcit, Die Seidenstrasse (Kòln 1988) 46 ss. Notevole è la scoperta di un tempio ma¬ 
nicheo nella Cina meridionale (nella provincia di Fujian), che ora viene utilizzato da 
monache buddhiste; sulla questione v. P. Bryder, ... Where thè faint traces of Mani¬ 
cheismi disappear. Altorient. Forschung 15 (1988) 201-208 con illustrazioni. Per ulte¬ 
riori ritrovamenti nella medesima località v. Lin Woshu in: Manichaean Studies News¬ 
letter 1 (1989) 22 ss. 

5 5- Cf. C. Schmidt, Neue Originalquellen des Manichàismus aus Àgypten (Stuttgart 
193)); C. Schmidt - H.J. Polotsky, Ein Mani-Fund in Àgypten. 
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nicheismo). È molto probabile che gli scritti siano stati tradot¬ 
ti dal siriaco e dal greco nell’Alto Egitto, nel corso del iv seco¬ 
lo. Anche l’edizione di questi testi non è ancora conclusa e 
inoltre alcune parti sono andate perdute durante la seconda 
guerra mondiale. Sono stati editi i Kephalaia o Capitoli (v. tav. 
31), una sorta di manuale enciclopedico in forma di lezioni di 
Mani ai discepoli, che a tutt’oggi rappresenta la migliore via di 
accesso al suo pensiero; inoltre una raccolta di omelie e un sal¬ 
terio, entrambi estremamente preziosi per comprendere la de¬ 
vozione della comunità manichea. Solo di recente è stato sco¬ 
perto un manoscritto pergamenaceo in formato tascabile (solo 
cm 3,5 x 4,5) del iv-v secolo, scritto in greco, intitolato Del di¬ 
venire del suo corpo (cioè del corpo di Mani), che fa parte di 
una biografia di Mani (per questo viene talora citato come Vi¬ 
ta di Mani ), compilata dalla comunità manichea sulla base del¬ 
le tradizioni dei suoi primi discepoli. Questo testo, che nel frat¬ 
tempo è stato pubblicato, proviene del pari dall’Egitto e fa ora 
parte della Collezione di Papiri di Colonia (taw. 29 e 30). j6 Si 
tratta del primo testo manicheo originale in greco, che si fon¬ 
da sulle tradizioni orientali della comunità manichea primitiva. 

La dottrina di Mani . Nonostante la cresciuta disponibilità di 
fonti originali manichee neanche oggi si è concordi, come non 
lo si fu in passato, su quale sia stato il sistema fondamentale 
oggetto dell’insegnamento di Mani stesso, giacché gli scritti e 
le altre informazioni a disposizione degli studiosi riflettono 
sempre particolari aspetti o interpretazioni del sistema origi¬ 
nario, determinati di volta in volta o dalle esigenze missionarie 
del momento o dal necessario adattamento all’ambiente per¬ 
siano, cristiano o buddhista nel quale il manicheismo si anda¬ 
va diffondendo. 

Questa capacità di adattamento è stata una caratteristica ti¬ 
pica della dottrina manichea e per poter risolvere l’enigma del 

56. Cf., oltre la relazione preliminare (ZPE 1970) e l'edizione nella ZPE 1975-1982, 
anche il testo diplomatico che è stato pubblicato nel frattempo (1985) e l'edizione cri¬ 
tica di L. Koenen - C. Ròmer (1987). 
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sistema originale si è avanzata Pipotesi che Mani stesso avesse 
elaborato un sistema dottrinale abbastanza flessibile, così da es¬ 
sere facilmente adattabile alle altre tradizioni e mentalità. Del 
resto, questa è una caratteristica comune a tutta la gnosi (v. so¬ 
pra, pp. 99 ss.). Mani, che si considerava non filosofo, ma teo¬ 
sofo gnostico e profeta, credette che il suo compito consistesse 
nel fondere insieme, in un’unica religione universale di reden¬ 
zione dell’uomo, tutta la tradizione religiosa dell’Oriente. Pro¬ 
prio ai fini di questo «consapevole sincretismo», Mani creò un 
sistema fortemente mitologico con una diafana struttura teo¬ 
retica di fondo, perfettamente adatto alla finalità pratica di of¬ 
frire una soteriologia gnostica. In questa costruzione ideologi¬ 
ca le componenti mitologiche possono essere sostituite senza 
problemi, un’operazione che già lo stesso Mani sembra avere 
compiuto, come mostra la sua predilezione per le serie di con¬ 
cetti e le elencazioni. Inoltre la ricerca tende giustamente sem¬ 
pre di più a convenire, che la tradizione contenuta nella lette¬ 
ratura manichea copta (in particolare i Kephalaia ) è quella più 
vicina al sistema originario, e che in essa fu poi integrato il 
materiale corrispondente, ma più recente, dei testi iranici. In 
questa maniera si spiega anche il tenore gnostico cristiano del 
sistema di Mani e la sua trasmissione attraverso l’ambiente siro- 
mesopotamico di un giudeocristianesimo eretico, due compo¬ 
nenti che vengono ora confermate dal Codice manicheo di Co¬ 
lonia. 57 Mani ha attinto a piene mani a questo serbatoio per di¬ 
versi aspetti della sua religione: la cristologia, la dottrina della 
rivelazione ciclica, l’escatologia, le norme ascetiche e di altro 
tipo, senza tuttavia mai perder di vista che la sua dottrina do¬ 
veva essere compatibile anche con altre religioni, in particolare 
con quella iranico-zoroastriana, alla quale egli si trovava mol¬ 
to vicino anche per la sua origine. I suoi discepoli, che deve ave- 

57. Sulla questione cf. i miei studi Gnosis und Manichàismus nach dert koptischen 
Quellen ; Die Bedeutung des Kólner Mani-Codex[tir die M amchàismusforschung ; an¬ 
che P. Nagel, Die apokryphen Apostelakten des 2. und j. Jahrhunderts in der mani- 
chàischen Literatur , in K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testamenti 149-182; E. Ro¬ 
se, Die manichaische Christologie (1979); S.N.C. Lieu, Manichaeism , 25 ss.; P. Bryder 
(cd.), Manichaean Studies (Lund 1988). 
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re istruiti espressamente in tal senso, non hanno fatto altro che 
proseguire per questa via, continuando incessantemente a «co¬ 
struire» il manicheismo così come noi lo conosciamo nel Nord¬ 
africa romano ai tempi di Agostino (iv secolo), nelle fonti ara¬ 
be (vm secolo) e in quelle dell’Asia Centrale e della Cina (se¬ 
coli vi-x). L’assunzione di tradizioni religiose di volta in volta 
diverse è comprensibile, in quanto lo stesso apostolo si era pre¬ 
stato ad essere considerato, secondo i casi, come il Paracleto 
dei cristiani, un figlio messianico di Zarathustra e anche il Bud¬ 
dha del futuro ( Maitreya ). Probabilmente fu Mani stesso a met¬ 
tere in pratica queste idee nei suoi viaggi in Oriente: «Le Scrit¬ 
ture e la sapienza e le apocalissi e le parabole e i salmi di tutte 
le precedenti chiese (se. religioni)», osserva nei Capitoli , «si 
sono raccolti in tutti i luoghi e sono confluiti nella mia chiesa 
(se religione), associandosi alla sapienza (<roqp£a) che io ho ri¬ 
velata. Come un’acqua si sposa a un’altra acqua e diventa mol¬ 
ti corsi d’acqua, così anche gli antichi (se precedenti) libri si 
sono accompagnati ai miei scritti e sono diventati una sola gran¬ 
de sapienza, tale che tra tutte le antiche (se precedenti) genera¬ 
zioni non n’è stata mai proclamata una simile. E (finora) non 
sono stati mai né scritti né rivelati libri simili a quelli che io ho 
scritto» (Kephalaia cap. 154).* 8 

Mani, come egli stesso tiene a precisare in un altro passag¬ 
gio, non ha però tratto la sua dottrina dalla sapienza contenuta 
nei libri scritti da mano umana, ma è stato scelto dal «Padre 
beatissimo» oppure dal suo Intelletto (voù^) luminoso, e chia¬ 
mato «fuori dell’assemblea dèlia gente che non conosce la ve¬ 
rità» per ricevere la rivelazione dei misteri divini e di quelli del 
cosmo intero (Codice manicheo di Colonia , p. 64).^ Con que¬ 
sta ricchezza di sapere divino egli avrebbe potuto «far diven¬ 
tare ricchi tutto il mondo e tutti gli uomini, se fossero stati di¬ 
sposti ad ascoltarlo, e far giungere la sapienza a ogni angolo 
della terra» {op. cit ., p. 68). 60 Questa è la legittimazione teolo- 


58. Cf. C. Schmidt - H.J. Polotsky, Ein Mani-Fund in Àgypten , 41 (testo a p. 85). 

59. Koenen-Ròmer, Kólner Mani-Kodex , 45. 60. Koenen-Ròmer, op. cit., 49 s. 
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gica del suo sapere effettivamente eccezionale, che egli ha in¬ 
fuso nella sua opera e che testimonia sia di una cultura filoso¬ 
fica e religiosa veramente notevole per quei tempi in Oriente 
sia anche di una fantasia e di una vena narrativa decisamente so¬ 
pra la media. 

La dottrina di Mani si fonda sul noto dualismo gnostico di 
Spirito e Corpo, Luce e Tenebra, Bene e Male, ma - del tutto 
in linea col suo retaggio iranico - lo presenta radicalizzato al- 
Pestremo. Anche il processo del mondo viene chiaramente pe- 
riodizzato e inserito in un sistema che nella gnosi precedente 
era soltanto allo stadio embrionale (anche per questo aspetto è 
decisiva l’influenza iranica). L’evoluzione cosmica, intesa come 
un processo temporale irreversibile e come espressione della 
temporalità in sé, viene vista sullo sfondo di una successiva li¬ 
berazione della Luce dalla Tenebra. È soltanto con Mani che il 
pensiero centrale della gnosi viene esposto con la massima co¬ 
erenza: la cosmologia è in funzione della soteriologia. L’univer¬ 
so, la terra e l’uomo sono determinati tutti da un unico pro¬ 
cesso, che ha come scopo la liberazione (di una parte) della di¬ 
vinità mediante la divinità stessa e nel quale l’uomo è un mez¬ 
zo decisivo per raggiungere tale fine. La conoscenza (yvcua^) 
di questo processo cosmico garantisce all’uomo, in quanto po¬ 
tenziale portatore di una particella di luce, la redenzione, e lo 
rende insieme promotore attivo della redenzione stessa, susci¬ 
tandogli così «un senso di responsabilità cosmica», che è un 
tratto tipico della devozione gnostica manichea. 

Il sistema manicheo . I tratti essenziali e verosimilmente più 
antichi del sistema manicheo possono essere sintetizzati come 
segue. 61 

Esistono fin dall’inizio, contrapposti l’uno all’altro, il mon¬ 
do della Luce e il mondo della Tenebra, ovvero il principio del 
Bene e il principio del Male. Il Signore del Regno della Luce, 

^ 1 ■ Come per le pagine precedenti, anche qui riprendo la mia presentazione di Mani 
dritta per la Kindler-Enzyklopadie Die Grossen der Welt ovvero Fischer Exempla 
historica VII, 108 ss. 
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localizzato a nord, ha diversi nomi: Padre della Grandezza, Re 
del Paradiso di Luce, Padre beatissimo o, semplicemente, «dio» 
(nei testi iranici Zurvan , cioè il dio Tempo). La sua natura si ma¬ 
nifesta in cinque qualità spirituali o ipostasi (chiamate anche 
membra, mondi o eoni): l’Intelligenza, la Ragione, il Pensiero, 
la Riflessione e Plntenzione. Egli è inoltre circondato da un 
gran numero di eoni o mondi luminosi. Anche la Tenebra o Ma¬ 
teria (uXrj), posizionata a sud, ha un Re e cinque mondi: Fu¬ 
mo, Fuoco, Vento, Acqua e Oscurità, a loro volta abitati da de¬ 
moni e governati da un Arconte. La potenza della Tenebra 
(uX-rj), perpetuamente agitata da un moto vorticoso, giunge ai 
confini del Regno della Luce e scatena, rosa dall’invidia, una 
guerra con quest’ultimo. In questo modo si avvia la seconda 
fase, quella del mescolamento dei due princìpi. Il dio Luce, per 
poter contrastare l’attacco della Tenebra, produce tre Evoca¬ 
zioni, che costituiscono la struttura fondamentale dell’azione 
del mondo della Luce nel successivo processo cosmico. Per pri¬ 
ma cosa viene chiamato alla vita il Grande Spirito o Sapienza 
(aocpia), dal quale nasce la Madre dei Viventi. Questa, a sua vol¬ 
ta, produce l’Uomo Primordiale (che nella versione iranica vie¬ 
ne chiamato Ohrmizd ), la cui armatura è composta di cinque 
elementi, chiamati anche suoi Figli o Vesti: Fuoco, Acqua, Ven¬ 
to, Luce e Aria (Etere). Questa Pentade è chiamata anche Ani¬ 
ma Vivente. L’Uomo Primordiale scende in campo per affron¬ 
tare la Tenebra, ma, vinto, è costretto a lasciare la sua armatura 
(la quintuplice anima) nel mondo degli inferi. Questo avveni¬ 
mento, comunque, non è considerato dai Manichei una scon¬ 
fitta, bensì una misura preventiva, nell’ambito della quale l’Uo¬ 
mo Primordiale, o la sua Anima, non fungeva da esca, per cat¬ 
turare la Materia. In ogni caso il Re della Luce, per salvare l’Uo¬ 
mo Primordiale, produce una seconda Evocazione, che è co¬ 
stituita dalle figure dell’Amato degli esseri luminosi, del Gran¬ 
de Architetto e dello Spirito Vivente (nella versione persiana 
chiamato Mithra ), il quale a sua volta ha cinque figli o dèi, tra 
cui Adamas-Luce. Con l’invio di un Appello di risveglio al¬ 
l’Uomo Primordiale giù nell’abisso, a cui egli reagisce con la 


43° 



Risposta (Appello e Risposta costituiscono insieme il Pensiero 
di Vita), lo Spirito Vivente inizia la sua opera di redenzione, 
che si conclude con il ricupero delPUomo Primordiale. Que¬ 
sta salvezza è il modello per la successiva redenzione di Ada¬ 
mo e, infine, di ogni uomo. Poiché i cinque Elementi, ovvero 
l’Anima delPUomo Primordiale sono rimasti in potere della 
Tenebra, il processo non è ancora concluso e lo Spirito Viven¬ 
te per liberarli dà inizio alla formazione del mondo visibile. 
Questa avviene per mezzo degli arconti, che vengono utilizza¬ 
ti come materiale edile: secondo la quantità di luce che hanno 
inghiottito (appunto sotto forma della quintuplice Anima), ser¬ 
vono per la costruzione delle costellazioni, del cielo e della 
terra. Nasce così il cosmo, composto da parti di Luce e di Te¬ 
nebra. Secondo Mani, quindi, il cosmo non è demonizzato in 
toto , come appare chiaro soprattutto nella valutazione positiva 
del Sole e della Luna. Al mantenimento delPordine cosmico 
pensano i cinque figli (dèi) dello Spirito Vivente, preposti cia¬ 
scuno ad una parte del cosmo: si parla di dieci Firmamenti e 
otto Sfere terrestri. Perché possa avvenire la redenzione vera e 
propria delle particelle di Luce è necessario che il cosmo venga 
messo in movimento. A questo punto viene prodotta la terza 
Evocazione, la cui figura principale è il Terzo Inviato o dio 
del Regno di Luce, la cui dimora è il Sole e il cui aspetto fem¬ 
minile ovvero le cui Figlie sono le dodici Vergini luminose, 
che rappresentano lo Zodiaco. Il Terzo Inviato mette in moto 
il meccanismo di purificazione della Luce, che consiste nelle 
tre ruote del Fuoco, dell’ Acqua e del Vento. Le particelle depu¬ 
rate sono recuperate attraverso un altro marchingegno, costrui¬ 
to all’uopo sempre dal Terzo Inviato, detto Colonna di Gloria 
o anche Uomo Perfetto (in quanto ricostruzione delPUomo 
Primordiale), visibile nella Via Lattea. Attraverso di essa, le par¬ 
ticelle di Luce liberate salgono su fino alla Luna, che le acco¬ 
glie fino a riempirsi (la Luna Piena), per cederle poi, svuotan¬ 
dosi (Luna Nuova), al Sole, dal quale passano nel Nuovo Eo- 
ne, approntato, nel frattempo, dal Grande Architetto. Per sot¬ 
trarre ai tenebrosi arconti la Luce che essi avevano assorbita, il 
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Terzo Inviato si mostra loro nudo nel suo aspetto maschile e 
femminile: a questa vista i lussuriosi arconti o eiaculano (se ma¬ 
schi) o abortiscono (se femmine). Il seme cade in parte sulla 
terra ferma, producendo il mondo vegetale, in parte nel mare, 
producendo un Mostro marino, che viene sconfitto da Adamas- 
Luce. Gli aborti, a loro volta, cadono sulla terra ferma, diven¬ 
tano demoni e divorano tutti i frutti delle piante, cioè il seme 
della Tenebra mescolato con la Luce, si accoppiano e generano 
la fauna. Le particelle di Luce si trovano pertanto nelle piante 
(qui in dose particolarmente alta), negli animali e nei demoni. 
Ora, poiché la Tenebra teme di perdere definitivamente le par¬ 
ticelle di Luce, cerca in ogni modo di tenersele strette e pro¬ 
getta una sua creazione, da contrapporre a quella del Terzo 
Inviato: sceglie due grandi demoni, uno maschio, Saklas il Paz¬ 
zo, e uno femmina, Nebroel o Namrael che, dopo aver divo¬ 
rato tutti gli altri demoni per impossessarsi della Luce rimasta 
in loro, si accoppiano e generano la prima coppia umana (Ada¬ 
mo ed Èva, in persiano Gehmurd) y a «immagine» del Terzo 
Inviato. Il seguito della storia dipende ora dal destino del pri¬ 
mo uomo. La contromossa del mondo della Luce consiste nel- 
Pinvocazione di Gesù Splendore mediante il Terzo Inviato, che 
lo manda da Adamo per spiegargli come stanno le cose e con¬ 
durlo, quindi, alla conoscenza redentrice. Fallisce così un’altra 
volta il disegno della Tenebra. Per redimere l’umanità genera¬ 
ta da Adamo, Gesù Splendore evoca l’Intelletto luminoso (il 
Nous- Luce, in persiano: la grande Manuhmed ), padre di tutti 
gli apostoli, mediante il cui messaggio liberatorio egli entra in 
tutti gli uomini che devono essere redenti. Mediante il quintu¬ 
plice dono del Nous -Luce l’anima viene resa consapevole di se 
stessa e rinforzata nella sua capacità di resistenza. Così l’uomo 
è l’oggetto centrale dell’evento del mondo. La sua anima, in 
quanto parte della Luce (se dio), è l’elemento da redimere, men¬ 
tre lo «spirito» (voù^ o 7 i:veù(j.a), donato all’uomo mediante la 
rivelazione o la conoscenza, è l’elemento che redime. Il corpo 
è la componente oscura, malvagia dell’uomo, la quale, alla mor¬ 
te, torna alla sua origine, la Tenebra, per permettere all’anima 
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1 . 

Miniatura manichea dal Turkestan (Khocho, oasi di Turfan). 

Sopra, Eletto che insegna e legge; sotto, fedeli che ascoltano (Uditori o Catecumeni). 




di risalire libera alla sua primitiva dimora. L’anima che non si 
è risvegliata rinascerà per vivere una nuova vita sulla terra (tra¬ 
smigrazione delle anime), finché o verrà liberata o affronterà il 
giudizio finale. Questa fine di tutto il dramma cosmico giun¬ 
gerà quando la liberazione della Luce sarà compiuta in una cer¬ 
ta misura. A questo punto si verificheranno gli avvenimenti 
ben noti e dalla tradizione cristiana e da quella iranica: Tappa¬ 
rmene di Gesù in veste di re, il giudizio universale e la distru¬ 
zione del mondo materiale mediante una deflagrazione cosmi¬ 
ca, che purificherà anche le ultime particelle di Luce rimaste im¬ 
prigionate (v. sopra, pp. 267 s.). La Materia (uXtq) sarà incate¬ 
nata e si prenderanno tutte le misure perché non si origini un 
altro cosmo. In questa maniera lo stato primordiale viene re¬ 
integrato in una misura ancor più radicale. Nella comunità ma¬ 
nichea più recente le discussioni sul problema se fosse effetti¬ 
vamente possibile ricuperare tutte quante le particelle di Luce 
o se invece queste non fossero indissolubilmente mescolate 
con la Tenebra produssero profonde divisioni. 

La dottrina della redenzione . Per Mani l’evento salvifico con¬ 
siste essenzialmente nel risveglio delTanima mediante la cono¬ 
scenza. Per quest’operazione c’è bisogno dei Messaggeri della 
Luce che appaiono nel corso della storia in maniera diversa se¬ 
condo i tempi e i luoghi, portando tuttavia tutti quanti un so¬ 
lo e unico messaggio, la verità redentrice nel senso della dottri¬ 
na manichea. In questa prospettiva sono Apostoli di Luce, e 
quindi precursori di Mani, personaggi biblici ed extrabiblici 
come Seth (o Sethel), Noè, Enoc, Enos, Sem, Abramo, Bud¬ 
dha, Aurente, Zoroastro, Gesù e Paolo. Mani stesso è il com¬ 
pletamento e l’apostolo dell’ultima generazione, il messia an¬ 
nunciato e il compimento di tutte le religioni. Così Mani si è 
considerato e così la sua comunità ha visto in lui il Redentore, 
Tllluminatore, il Medico (delTanima), addirittura un dio, co¬ 
me viene chiaramente descritto nell’abbondante letteratura in- 
nica. Nel sistema di Mani, come avviene spesso nella gnosi (v. 
sopra, p. 214), la figura di Gesù viene dissolta in diverse singo- 
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le figure: nel Gesù Splendore, figura di Rivelatore celeste, cor¬ 
rispondente al Cristo del Pleroma nella gnosi, e nel Gesù ter¬ 
reno, Messaggero della Luce che opera per mandato del Gesù 
celeste o del Nous- Luce e soffre in maniera soltanto apparente 
(pertanto la croce non ha alcun valore salvifico, ma al massimo 
simbolico). Nel manicheismo nordafricano si ha anche la figu¬ 
ra del «Gesù sofferente» (Iesus patibilis), simbolo della soffe¬ 
renza della scintilla di Luce, dell’Anima Vivente dell’Uomo 
Primordiale, mentre in altri testi si parla invece, sempre nella 
medesima prospettiva, del «fanciullo Gesù» che aspetta con 
ansia la redenzione. 

La chiesa manichea . La «chiesa» organizzata da Mani è la 
comunità definitiva della salvezza, che ha il compito di appro¬ 
priarsi della Luce che ancora si trovi nel mondo, impedendo, 
da un lato, che soffra ulteriormente e, dalPaltro, tentando di pu¬ 
rificarla e ricuperarla. La condotta ascetica che ne consegue 
consiste in una «minimizzazione di tutti i rapporti e di tutte le 
situazioni vitali» (H. Jonas) e può, praticamente, essere prati¬ 
cata da pochi. Perciò la comunità è suddivisa in due categorie 
di membri (taw. 27 e 28): il nerbo della chiesa è formato dagli 
Eletti ( electi ) o Perfetti, chiamati anche Giusti o Veraci, attor¬ 
no ai quali si raccoglie la massa degli Uditori (auditores) o Ca¬ 
tecumeni. La gerarchia proviene tutta dalla classe degli Eletti: 
il Capo della chiesa (dtp^rjyóc;, princep$) y che è il successore di 
Mani, i dodici Apostoli o Maestri ( magistri ), i 72 Vescovi o Dia¬ 
coni, i 360 Presbiteri o Anziani e i semplici Eletti. Le donne 
possono diventare sì Elette, ma non possono ricoprire alcun 
ufficio. Il monastero, probabilmente per influenza buddhista, 
è stata nel Turkestan la forma esteriore della chiesa manichea. 

In analogia con la struttura bipartita della comunità, anche 
gli imperativi etico-morali sono diversi. Soltanto gli Eletti so¬ 
no in grado di ottemperare alle severe norme delPetica mani¬ 
chea, il cui principio guida è che la salvezza si conquista solo 
con la rinuncia. Gli Eletti sono vincolati ai «tre sigilli (signa- 
cula) della bocca, della mano e del grembo», devono cioè evi- 
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tare assolutamente il consumo di carne e vino, la menzogna e 
Pipocrisia, il danneggiamento della natura mediante il lavoro e 
i rapporti sessuali. Maltrattare animali o danneggiare piante 
(passando vicino a queste PEletto abbassava lo sguardo) o in¬ 
quinare Pacqua significa «torturare» la Luce che vi è insita ed 
è peccato. I Perfetti devono dedicarsi allo studio, alla copiatu¬ 
ra e traduzione degli scritti religiosi, e certamente questo de¬ 
vono aver puntualmente fatto, giudicando almeno dai ritrova¬ 
menti. I Manichei sono diventati famosi per la qualità della 
carta e degli strumenti di scrittura utilizzati: «L’impegno che i 
Manichei mettono nella preparazione della veste editoriale del¬ 
le loro sacre scritture è uguale a quello dei Cristiani nella co¬ 
struzione delle loro chiese», nota lo storico arabo al-Jahiz. Ai 
singoli era fatto divieto di possedere ricchezze, ma la comuni¬ 
tà poteva prendere capitali sotto forma di obbligazioni e quin¬ 
di essere benestante, come mostrano i reperti di Turfan. Ago¬ 
stino ricorda che «chi presta ad usura non viola la croce di Lu¬ 
ce» ( Enarr. in Ps. 140,12). Risale forse a questa notizia l’antica 
etimologia popolare tedesca che faceva derivare il nome di 
Manichei (in tedesco Manichàer ) da Mabn-nichder , creditori, 
usurai. Per il resto la vita degli Eletti era estremamente sparta¬ 
na: era loro concesso fare un solo pasto (vegetariano) al gior¬ 
no, e la media era ulteriormente abbassata da frequenti digiu¬ 
ni. Poiché un simile tenore di vita è impossibile senza che ci sia 
qualcuno che provveda al mantenimento, la classe degli Udi¬ 
tori (auditores) era indispensabile per la vita degli Eletti, come 
in un alveare le api operaie sono indispensabili per i fuchi. Gli 
Uditori dovevano provvedere a tutte le necessità degli Eletti e 
il loro lavoro era considerato opera meritoria («elemosina»), I 
peccati che essi commettevano per forza lavorando venivano 
sì rimessi dagli Eletti, ma la redenzione degli Uditori, cioè la 
liberazione della loro anima, veniva ritardata e costoro pote¬ 
vano quindi sperare di raggiungerla solo rinascendo in una 
delle piante ad alto contenuto di Luce o addirittura in un Elet¬ 
to. Di fatto gli Uditori costituivano una categoria inferiore di 
membri della comunità, con minori obblighi, ed erano tenuti a 
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osservare solo dieci comandamenti: praticare la monogamia; 
evitare gli atti impuri, la menzogna, l’ipocrisia, l’idolatria, la 
stregoneria, l’uccisione degli animali, il furto e il dubbio circa 
la loro religione; provvedere al meglio a tutti i bisogni degli 
Eletti. Senza gli Uditori la chiesa manichea non sarebbe potu¬ 
ta sopravvivere e i ricchi commercianti che erano entrati nella 
comunità come Uditori costituivano, indubbiamente, la sua 
spina dorsale economica e spiegano certe sue occasionali ma¬ 
nifestazioni di magnificenza. 

La vita della comunità. Non si hanno molte informazioni 
circa la vita effettiva della comunità, soprattutto per quanto 
riguarda il culto. Poiché la redenzione viene solo dalla cono¬ 
scenza, i sacramenti cristiani furono rifiutati in quanto istitu¬ 
zioni della Tenebra. Nonostante ciò, c’erano naturalmente riti 
e cerimonie, che consistevano in preghiere, recitazione di inni, 
canto di salmi, letture dalle scritture, musica, digiuni e festivi¬ 
tà. Gli Eletti dovevano recitare ogni giorno sette preghiere o 
canti di lode, gli Uditori solo quattro. Numerosi erano anche i 
digiuni prescritti: gli Eletti dovevano digiunare cento giorni 
l’anno, trenta giorni dei quali consecutivamente. Al centro 
della vita comunitaria c’era il pasto comune, «la tavola», degli 
Eletti, che veniva consumato una volta al giorno ed era parti¬ 
colarmente sacro, perché serviva per purificare le particelle di 
Luce (tav. 23). Questo pasto era composto da piante partico¬ 
larmente ricche di Luce, come meloni e cetrioli, pane di fru¬ 
mento, acqua o succhi di frutta. Gli Uditori preparavano la ta¬ 
vola secondo un preciso cerimoniale e per questa loro «elemo¬ 
sina» ricevevano la remissione dei «peccati» commessi per pro¬ 
curare e preparare il cibo. Consumando questi alimenti, la par¬ 
te di Luce in essi contenuta, «l’anima macellata, uccisa, maltrat¬ 
tata, assassinata» (come si legge) veniva liberata dalla mesco¬ 
lanza con la Tenebra ovvero con la materia, depurata, purifi¬ 
cata e così concentrata nell’Eletto (che fungeva, in pratica, da 
distillatore). Costui, racconta Agostino, dopo aver mangiato 
(nel caso specifico un fico) «fra i gemiti della preghiera erutta 



angeli, anzi addirittura particelle divine: particelle del sommo 
e vero dio che sarebbero rimaste prigioniere nel frutto se i den¬ 
ti e il ventre del Santo eletto non l’avessero liberate» (Conf 3, 
io). Nessuna meraviglia, quindi, che i polemisti cristiani ab¬ 
biano interpretato questo «pasto misterico» come imitazione 
deireucaristia. 

Feste e cerimonie . La festa più importante era la cosiddetta 
Festa del Berna , che veniva celebrata a febbraio-marzo in me¬ 
moria della morte di Mani ed era considerata il corrispettivo 
della Pasqua cristiana. La festa era preceduta da trenta giorni 
di digiuno e da una confessione. Il giorno della festa si poneva 
un’immagine di Mani su un seggio o trono (( 3 T]|j.a, da cui il no¬ 
me della festa) e s’invocava l’Apostolo di Luce con salmi di ri¬ 
chiesta, di lode e di ringraziamento, come si trovano nel salte¬ 
rio manicheo. Altre cerimonie, come l’imposizione delle mani 
o il porgere la mano destra e forse anche un’unzione, sembra¬ 
no aver avuto una loro parte nell’ordinazione degli Eletti o nel- 
l’ammissione al gruppo degli Uditori. C’era anche una sorta di 
«messa funebre», che guidava i defunti al «riposo». 

L’amartiologia. Peculiare del manicheismo iranico-orientale 
c centroasiatico era l’istituzione della confessione e della peni¬ 
tenza, celebrata forse secondo il modello buddhista. Sono stati 
trovati formulari penitenziali che servivano, evidentemente, 
per questo rito. In questi formulari si riflette una profonda co¬ 
scienza del peccato. Questa consapevolezza della forza del pec¬ 
cato e della possibilità di ricadérvi distinguono nettamente la 
dottrina di Mani dalla maggior parte delle altre correnti e scuo¬ 
le gnostiche. L’anima è certo innocente, buona e pura, e unica 
sede del peccato è il corpo ovvero il mondo ilico, ma senza l’aiu¬ 
to dello Spirito divino, del Nous-Luce> l’anima è impotente, 
consegnata indifesa alle potenze tenebrose che si manifestano 
nel corpo e nel mondo. E quindi indispensabile che l’anima sia 
irrobustita mediante gli ordinamenti ecclesiastici e i comanda- 
menti. L’entrata nella comunità significa certamente essere sot- 
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tratti aH’influenza delle forze della Tenebra, ma non può im¬ 
pedire che talora il corpo prenda il sopravvento. Basta un sem¬ 
plice «ravvedimento» (peTavota) per reintegrare la purezza del¬ 
l'anima ed è per questo che nel manicheismo la confessione di¬ 
venne un’istituzione così importante. Imperdonabile ed esclu¬ 
so dalla remissione è solo il peccato della consapevole opposi¬ 
zione alla conoscenza redentrice, aH'illuminazione mediante il 
Nous- Luce, lo Spirito santo: questo peccato porta alla definiti¬ 
va schiavitù sotto il potere della Tenebra (uX7)). 

GLI ULTIMI GNOSTICI: I MANDEI 

Diffusione e nome 

Una sola setta gnostica si è conservata fino al presente. È uni¬ 
camente per tale motivo che viene considerata per ultima, giac¬ 
ché le sue origini risalgono probabilmente alFepoca precristia¬ 
na. 62 Si tratta della comunità dei Mandei, nota come la «setta 
dei battezzatori», che conta oggi circa i jooo membri, presenti 
soprattutto nell'Iraq meridionale, nella regione del Tigri e del- 
l'Eufrate. I loro centri principali sono Bagdad e Bassora, dove 
qualunque turista può incontrarli al mercato degli oggetti d'oro 
e d’argento, che è quasi totalmente in mano loro. Si trovano 
ancora abbastanza numerosi anche in città minori, come Ama- 
rah, Nasiriya e Sok es-§oyuk. Fino a buona parte del xx seco¬ 
lo i Mandei abitarono soprattutto i territori paludosi dell'Iraq 
meridionale, la Batiha, che corrisponde all'antica regione di 
Mesene (Maisan). La loro forma tradizionale più pura si è con¬ 
servata presso i Mandei iracheni che abitano lungo il fiume Ka- 
run, nella provincia del Kuzistan, soprattutto a Ahuaz e Gus¬ 
tar. I loro conterranei musulmani li chiamano subir (subba in 
dialetto), cioè «battisti, battezzatori», un nome che ricorre an¬ 
che nel Corano e così permise loro di entrare nel novero delle 
religioni tollerate dall'islam. 

62. Per questo capitolo rimando ai miei lavori sui Mandei indicati in bibliografìa. Mi 
sono servito anche di esperienze dirette acquisite nel corso di miei viaggi e anche di 
informazioni epistolari fornitemi da Mandei iracheni. 
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Quale autodesignazione più antica si trova nella letteratura 
mandaica l’espressione «gli eletti della giustizia» (bivi zidqa) e 
«nasurei» ( nasuraiia ), cioè «custodi» o «depositari» di riti e co¬ 
noscenze riservate. Il nome «Mandei» ( mandaiia ) è di origine 
relativamente recente e si riallaccia all’antico termine mandai- 
co manda (conoscenza, sapere, gnosi) e significa, pertanto, «co¬ 
lui che sa, gnostico». Oggigiorno indica semplicemente i Man¬ 
dei laici per distinguerli dai sacerdoti ( tarmidia ) e dagli iniziati 
(nasuraiia). Poiché i missionari cristiani del xvn secolo videro 
in essi i discendenti dei «discepoli di Giovanni Battista», nella 
letteratura europea furono chiamati per lungo tempo con que¬ 
sto nome oppure «cristiani di san Giovanni». Essi stessi, a quan¬ 
to pare, hanno gradito questo titolo, giacché consideravano ef¬ 
fettivamente Giovanni Battista un rappresentante della loro 
parte, traendo anche determinati vantaggi pratici da questo 
fatto sia presso le autorità islamiche sia presso quelle cristiane. 
Fin dalPantichità sono noti come abilissimi argentieri (Amaran- 
work) e nel paese anche come ferrai e maestri d’ascia. L’atten¬ 
zione nei loro confronti è comunque cresciuta nella ricerca eu¬ 
ropea del xix secolo grazie alla loro letteratura. La lingua let¬ 
teraria mandaica è un dialetto semitico particolare (aramaico 
orientale) e la scrittura usa un alfabeto sviluppatosi autonoma¬ 
mente, appunto il mandaico. L’ampiezza della letteratura man¬ 
daica è straordinaria, soprattutto rispetto alle dimensioni rela¬ 
tivamente esigue della comunità. Essa costituisce un’importan¬ 
te attestazione della produzione letteraria gnostica (v. sopra, 
pp. 167 ss. 235 ss. 249 s. 261 s. 267 s. 33 y 341 s.), i cui autori e 
compilatori non sono noti per nome. Nei capitoli precedenti 
si è già accennato ad alcuni esempi di questa letteratura. 

La letteratura mandaica. I principali testi mandaici sono i se¬ 
guenti: il Tesoro (= Ginza) o Libro Grande (= Sidra rba) y una 
compilazione molto ampia composta da due parti principali, il 
Ginza di destra (GR) e il Ginza di sinistra (GL), più piccolo 
(tav. 43). Il GR è composto da 18 trattati di vario argomento: 
mitologico-teologico, etico e narrativo; il GL contiene essen- 
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zialmente canti per le messe funebri ed è, in realtà, una sorta di 
testo liturgico che riguarda l'ascesa dell'anima. Anche il Libro 
di Giovanni (= Drasia d-Iahia) (abbr. JB) o, come viene anche 
chiamato, il Libro dei re (= Drasia d-malkia ; i re sono gli ange¬ 
li), è anch’esso una raccolta di 76 brani di vario contenuto e va 
a completare il Ginza. Il titolo del libro è dovuto ai «discorsi» 
di Giovanni Battista che vi sono contenuti, di tono e sostanza 
decisamente mandaica, senza alcun valore storico diretto. Di 
grande importanza è una raccolta di preghiere, inni e recitazio¬ 
ni liturgiche, che vengono usate in occasione delle varie cerimo¬ 
nie (battesimo, messa funebre, consacrazione dello stendardo, 
matrimoni, ecc.). Questa raccolta è nota col titolo di Qulasta 
(«inni di lode», poi comunemente detta «raccolta di scritti li¬ 
turgici»), ma nella letteratura specialistica europea fu indicata 
correntemente con il titolo di Liturgie mandaiche (così Lidz- 
barski) o di Libro canonico di preghiere (così Drower). Anche 
una serie di rotoli di più recente scoperta e di ancor più recen¬ 
te (e parziale) pubblicazione appartiene a questo genere liturgi- 
co-cultuale. Si tratta di rituali per la consacrazione sacerdotale 
o «coronazione», per la consacrazione di un tempio, per la fe¬ 
sta di fine anno, per il matrimonio e di «commenti» alla pro¬ 
cedura rituale, che per la maggior parte operano con un miste¬ 
rioso simbolismo micro-macrocosmico. Una parte di questi ro¬ 
toli è considerata «segreta» e può essere consultata soltanto dai 
sacerdoti, come le prolisse «1012 domande», intese a introdur¬ 
re l'aspirante sacerdote nella sapienza cultuale mandaica (nasi- 
ruta). Notevoli sono inoltre un certo numero di rotoli illustra¬ 
ti, i cosiddetti diwanan , dei quali è stata pubblicata solo una 
parte, come il Libro di Abatur (Diwan Abatur) (taw. 44-48), 
che descrive, con ricchezza di particolari e raffigurazioni, il 
viaggio dell’anima attraverso i matarata , le stazioni sovrater- 
rene. I disegni sono in un caratteristico stile «cubista», che si 


Coppa magica mandaica del sec. v, ritrovata nel 1894, insieme ad altre trenta, presso 
Khuabir, in Iraq. Sopra, la parte interna, con lo scongiuro; sotto, la parte esterna, con 
la raffigurazione della demone femmina Libat (erroneamente scritta Labit, identifica¬ 
ta con Venere). Cf. anche tav. 40. 
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riscontra anche in testi magici tardoantichi. 63 I Mandei hanno 
anche un Libro dei segni zodiacali (Spar maluasia) y che serve 
ai sacerdoti per gli oroscopi e per le attribuzioni dei nomi. Ol¬ 
tre questa letteratura ufficiale c’è anche gran copia di testi ma¬ 
gici e di scongiuri, incisi su piastre di piombo, su ciotole di ar¬ 
gilla (taw. 40 e 41) e, ultimamente, anche su carta e pelle. I do¬ 
cumenti più antichi sono del iv secolo e sono le testimonianze 
letterarie mandaiche databili con maggior precisione. La mag¬ 
gior parte di tutta questa produzione letteraria è di difficile da¬ 
tazione. Gli studi hanno mostrato che si può ipotizzare, con ra¬ 
gionevole grado di certezza, che i testi liturgici e poetici esistes¬ 
sero già nel in secolo. L’alfabeto mandaico è stato sviluppato 
probabilmente già nel 11 secolo, sulla scia di più antichi model¬ 
li, da un personaggio ingegnoso (paragonabile a Mani) e servì 
immediatamente per fissare per iscritto le ancor più antiche tra¬ 
dizioni religiose che i Mandei si erano portati dietro in Meso- 
potamia, trasmigrando dalla Palestina e dalla Siria, loro terre 
di origine. La raccolta dei più importanti trattati, libri e rituali 
cominciò già in epoca preislamica, ma fu decisamente accele¬ 
rata dall’occupazione islamica, quando fu indispensabile dimo¬ 
strare ai vincitori che i Mandei erano veramente una «religione 
del libro». Comunque sia, i testi più antichi si trovano nel Gin - 
za y nei Qulasta e nel Libro di Giovanni. Sono proprio queste 
opere che attestano il carattere gnostico dell’antica religione 
mandaica e sono collegati, in varia forma, all’antica tradizione 
gnostica, soprattutto a quella che si riscontra in Siria ( Vangelo 
di Giovanni , Odi di Salomone). 

La dottrina dei Mandei. Soltanto con una laboriosa analisi 
della letteratura mandaica, che certamente non è stata né re¬ 
datta né raccolta secondo principi logici e unitari, è possibile 
distinguere le parti più antiche da quelle più recenti e ottenere 
un quadro attendibile dell’antica dottrina (nasoraica) dei Man¬ 
dei. 64 Qui possiamo esporla solo per sommi capi. 

63. Cf. il mio atlante di tavole figurate Mandaetsm , taw. ni e iv. 

6 4. Cf. il mio saggio Theogonie, Kosmogome und Anthropogonie in den mandaischen 
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Al mondo della Luce (localizzato al nord) si contrappone un 
mondo della Tenebra (situato al sud), ciascuno dei quali è go¬ 
vernato da un Principe. Il Signore del mondo della Luce ha di¬ 
versi nomi, dei quali il più antico e frequente è Vita ( Hiia ) o 
Grande Vita (Hiia rbia) y poi Signore della Grandezza (Mara 
d-Rabuta) o Possente Maria (= Spirito), in testi più recenti Re 
della Luce (Malka d-Nhura). Costui vive circondato da esseri 
luminosi, chiamati generalmente ‘ utria (sing. * utra , ricchezza) 
e, più raramente, Re ( malkia , sing. malka). Costoro dimorano 
negli altrettanto numerosi mondi di Luce e compiono, come i 
fedeli sulla terra, azioni rituali, soprattutto lodando la Vita. I 
mondi di Luce si sono originati per successiva emanazione dal¬ 
l’essere supremo o Prima Vita (Hiia qadmaiia ). Vengono poi 
menzionati più volte i successivi gradi di emanazione della Se¬ 
conda, Terza e Quarta Vita, che sono chiamate anche, rispetti¬ 
vamente, Iusamin (un’antica divinità celeste), Abatur (il dio del¬ 
la bilancia) e Ptahil (il plasmatore, cioè il dio creatore). Il pro¬ 
cesso è chiaramente degenerativo: partendo dall’unità primor¬ 
diale della Vita, finisce nella creazione a opera di Ptahil. Anche 
il mondo della Tenebra ha la sua origine, e precisamente nel 
Caos o «acque tenebrose», che rappresentano la sua più antica 
forma di manifestazione. Da esse, secondo una versione, emer¬ 
ge il Re della Tenebra, mentre, secondo un’altra, il Signore del¬ 
la Tenebra, che viene descritto come un gigante, un demonio 
o un drago; il suo nome è ‘Ur (probabile storpiatura dell’ebrai¬ 
co ’òr, luce), generato da Ruha, lo spirito malvagio (entità fem¬ 
minile), considerato un avversario decaduto del mondo di Lu¬ 
ce. Il Signore della Tenebra si crea un regno, popolato da enti¬ 
tà demoniache di ogni genere, i Malvagi, i Demoni, i Draghi, 
gli Angeli (il valore positivo del termine ebraico è stato inver¬ 
tito), ma soprattutto genera i Sette (pianeti) e i Dodici (segni 

Schriften . La scelta delle fonti da me curata in W. Foerster, Gnosis il, seconda parte, 
segue soprattutto questo punto di vista. Per nuove prospettive nella ricerca speciali¬ 
stica cf. i miei contributi in K.-W. Tròger, Gnosis und Neues Testamenti 121-148 e in 
B. Aland, Gnosis (Fs. Jonas) 244-277 (con un abbozzo di tavola cronologica). Per 
quanto riguarda lo stato attuale della comunità mandaica, dipendo totalmente da in¬ 
formazioni epistolari e notizie orali. 
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dello zodiaco), che insieme con Ruha sono le figure principali 
della Tenebra. I rapporti di conflittualità tra i due princìpi pri¬ 
mordiali della Luce e della Tenebra, della Vita e della Morte, 
del Bene e del Male incominciano a manifestarsi da entrambi i 
lati, nella misura in cui la tendenza degenerativa dei mondi di 
Luce porta a una creazione («condensazione») non autorizza¬ 
ta dal Re della Luce, della terra ( Tibil ), nelle «acque tenebro¬ 
se», creazione alla quale partecipano le potenze della Tenebra, 
cioè soprattutto Ruha con i suoi Sette e i suoi Dodici. Il mon¬ 
do della Luce non riesce a interrompere questa evoluzione ne¬ 
gativa, ma è almeno in grado di limitare l’opera del Signore del¬ 
la Tenebra, incatenandolo mediante un Messaggero di Luce, la 
Gnosi della Vita ( Manda d-hiia). Lo stesso Demiurgo viene 
maledetto e fino alla fine del mondo non potrà più ritornare nel 
mondo della Luce. Il culmine della creazione è la formazione 
del primo uomo, Adamo, il cui corpo viene plasmato da Ptahil 
e dai suoi aiutanti tenebrosi, la cui sostanza vitale, l’anima o 
l’«Adamo interiore (nascosto)» ( Adam kasia ), proviene tutta¬ 
via dal mondo della Luce. A questo evento si riferiscono mol¬ 
tissime narrazioni, che non sempre possono essere armonizza¬ 
te tra loro, ma che mostrano chiaramente l’influenza del mito 
gnostico dell’Anthropos. Nell’Adamo terreno si vede un’imma¬ 
gine dell’Adamo celeste o Grande Adamo, detto anche Ada- 
kas y cioè «Adamo nascosto». Come quell’Adamo terreno ha 
moglie (Èva) e figli, così anche questo: la «Nuvola di Luce» 
(Èva celeste) e i celesti adamiti Hibil (Abele), Siili (Seth) e 
Anni (Enos). Da Adamo ed Èva discendono anche i Mandei, 
la «generazione della Vita», giacché le loro anime provengono 
dal mondo della Luce e da allora sono costrette a dimorare 
nella Tenebra o nel «mondo corporeo (ilico)». La redenzione 
di queste «anime» ( nismata , sing. nisimta) o «spiriti» (maria) 
rappresenta uno dei temi principali della religione mandaica. 
Si crede che il mondo della Luce mandi suoi «messaggeri», «aiu¬ 
tanti», «inviati» per ammaestrare i credenti con la loro «chia¬ 
mata» e redimere così le loro anime. Il primo e più importante 
di questi messaggeri della Luce è la Gnosi della Vita (Manda 
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d-hiia) y chiamato anche Figlio della Vita o Immagine della Vi¬ 
ta, ed è una personificazione della conoscenza redentrice. Al 
suo fianco stanno i tre adamiti Hibil, Sitil e Anus; in una fase 
più tarda Hibil talvolta è identificato con la Gnosi della Vita. 
Valore esemplare ha la redenzione di Adamo, cui la Gnosi 
della Vita spiega i «segreti» del cosmo e quindi lo redime, vale 
a dire che ora la sua anima ovvero l’«Adamo (se. uomo) inte¬ 
riore» può ritornare nel Regno della Luce. La soteriologia man- 
daica non conosce assolutamente alcuna figura «storica» di Re¬ 
dentore, ma solo figure «mitologiche», che appaiono nelle sin¬ 
gole epoche della storia mandaica del mondo e non fanno che 
ripetere la «rivelazione primordiale» fatta ad Adamo. Per i 
credenti, questi Inviati sono sempre presenti e invocabili, so¬ 
prattutto durante le cerimonie liturgiche. È soltanto in un se¬ 
condo momento che, dovendosi confrontare col cristianesimo 
(che essi rifiutano), i Mandei hanno creato una leggenda, se¬ 
condo la quale uno dei Messaggeri della Luce - si fa il nome di 
Anus e di Manda d-hiia - sarebbe comparso a Gerusalemme 
come avversario di Gesù Cristo, per smascherarlo come pro¬ 
feta di menzogne. Basta questo particolare per dimostrare co¬ 
me i Mandei provengano da una corrente gnostica indipen¬ 
dente dal cristianesimo, i cui tratti caratteristici hanno conser¬ 
vati fino ad oggi. 

Soteriologia ed escatologia. La «liberazione» delPanima dal 
corpo inutile e dal mondo caduco è il fulcro della soteriologia 
mandaica. La morte è «il giorno della liberazione», quando 
l’anima si separa dal corpo e inizia un lungo e pericoloso viag¬ 
gio attraverso le sette o otto «stazioni di guardia» (le sfere dei 
pianeti, inclusi sole e luna, e quella della Ruha) (v. sopra, pp. 
235 ss.). Queste stazioni sono decisamente malvagie e ostili al¬ 
l’anima, che esse cercano di fermare e trattenere, ma ciò riesce 
loro solo con le anime dei peccatori o dei non Mandei, le quali 
devono allora subire punizioni infernali (per questo motivo 
tali stazioni possono essere considerate e chiamate «purgatò¬ 
ri») (taw. 45 e 46). I riti, di cui ci si occuperà fra poco, hanno 
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in questa vicenda un ruolo primario e determinante, giacché 
possono influire sull’ascesa dell’anima (soprattutto nei più re¬ 
centi commentari al rituale si parla di una «nuova nascita» del¬ 
l’anima e di altre dottrine). Se l’anima supera indenne i perico¬ 
li con l’aiuto delle sue parole d’ordine, deve affrontare ancora 
la «bilancia» di Abatur (tav. 48), sulla quale vengono pesate le 
sue buone opere. Solo se sarà trovata del giusto peso - e a de¬ 
terminare quest’ultimo concorre anche lo «spirito», il solo che 
l’anima buona possa redimere, cioè portare via con sé - essa 
potrà accedere al Regno della Luce, guidata da Aiutanti o Ac¬ 
compagnatori oltre i fiumi che segnano il confine del regno 
(tav. 47), dove riceverà, quale segno di vittoria, veste e corona 
e si unirà finalmente col suo archetipo celeste, in particolare 
con la Vita stessa. Oltre questa escatologia individuale (il 
«giorno della fine») i Mandei conoscono anche un’escatologia 
universale, il «grande giorno della fine» o «grande giorno del 
giudizio», quando si deciderà la sorte definitiva di quelle ani¬ 
me che sono state trattenute negli inferni sovraterreni, cioè se 
esse dovranno essere precipitate nel «fuoco fiammeggiante» o 
nel «mare di Slip» (= mare dei giunchi, cioè le acque infernali; 
evidente gioco di parole, con cambiamento di significato, con 
il Mar Rosso biblico, in ebraico jam suf> Mare dei giunchi), 
patendo così la «seconda morte», oppure se potranno ancora 
essere accolte nel Pleroma, come le entità luminose cadute (v. 
sopra, pp. 242 s.). Distrutti saranno invece tutti gli infedeli e le 
potenze malvagie, giacché questo giorno è la «fine del mondo 
e dei mondi», quando «la Luce salirà in alto e la Tenebra sarà 
ricacciata nel suo luogo». 

L'etica. Le formulazioni etiche dei Mandei, lontane dai due 
estremi dell’ascesi radicale e del libertinismo, mostrano come 
essi occupino una posizione particolare nel panorama gnosti¬ 
co. Soltanto alcuni indizi (svalutazione della donna e antico- 
smismo) lasciano intendere che, in passato, i tratti ascetici do¬ 
vevano essere molto più marcati. Il matrimonio monogamico 
e la procreazione di figli erano comunque norme previste dal 
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primitivo «codice morale», come anche le opere buone, in par¬ 
ticolare le elemosine, Posservanza di precetti alimentari, la ma¬ 
cellazione rituale e le regole di purità, tra le quali si contavano 
i battesimi e i lavacri. L’«amore del prossimo» riguarda in pri¬ 
mo luogo i confratelli. La riserva mentale, come si è già detto, 
era consentita (v. sopra, p. 335). 

Nonostante Letica «casalinga», che non si differenzia molto 
da quella giudaica che le soggiace, tutta Pideologia mandaica è 
attraversata da un profondo anticosmismo, che traspare soprat¬ 
tutto dagli inni più antichi e che ha portato al rifiuto della ric¬ 
chezza e della musica (considerata demoniaca). Tuttavia i Man- 
dei, come è possibile vedere ancora oggi, si sono ben inseriti in 
questo mondo e hanno imparato a convivervi, tanto da contri¬ 
buire, in quanto bravi artigiani dell’oro e dell’argento, alla dif¬ 
fusione di «gingilli» terreni - e d’altra parte non sarebbero riu¬ 
sciti a sopravvivere fino ad oggi se si fossero comportati diver¬ 
samente. 

Il culto. Il carattere particolare del mandeismo si manifesta 
ancora più chiaramente nella grande importanza data alla pras¬ 
si cultuale. La redenzione non è garantita dalla sola conoscen¬ 
za, bensì necessita anche dei riti liturgici, in prima linea del bat¬ 
tesimo e dei riti funebri, indispensabili per la salvezza. Da que¬ 
sto si può dedurre che, nel caso dei Mandei, Pideologia gnosti¬ 
ca si è fusa con Pideologia di una più antica comunità cultuale, 
nella fattispecie una setta battista giudaica eretica, come si può 
evincere dai riti d’acqua. Da tale connubio è nata una realtà 
originale - appunto di tipo mandaico-nasoraico - probabilmen¬ 
te già in epoca precristiana. 

Il battesimo. La cerimonia liturgica centrale è il battesimo o 
«immersione» ( Masbuta ) in acqua «viva», cioè corrente, che 
viene chiamata Giordano ( lardna ). Il battesimo può aver luo¬ 
go in qualsiasi fiume, ma nella pratica viene celebrato in parti¬ 
colari luoghi, preparati appositamente per questo rito, vicini 
agli insediamenti dei Mandei. Questo luogo consiste tradizio- 
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Santuario tradizionale mandaico (Mandi). Davanti alla capanna per il culto si trova 
l'invaso battesimale, il «Giordano», collegato con il vicino fiume da due canali, che as¬ 
sicurano Tapprowigionamento della necessaria «acqua corrente (se. viva)». L’area è 
normalmente circondata da un alto recinto di canne o da un muro (cf. tav. 33). 


nalmente in una capanna cerimoniale di fango, chiamata Tem¬ 
pio ( Maskna ) o Casa di Manda (Bit Manda , Rimanda ), che in 
passato doveva certamente avere dimensioni maggiori; c’è poi 
una vasca scavata nella terra, munita di canali per l’afflusso e il 
deflusso dell’acqua corrente che la riempie, e tutta l’area sacra 
(Mandi) è circondata da un muro o da una palizzata (v. sopra, 
illustrazione, e tav. 33). 

Oggi non esistono che pochi di questi modesti santuari. Il 
rito battesimale viene celebrato ai giorni nostri in strutture cu¬ 
rate e piastrellate, simili a piscine, che tuttavia non entusiasma¬ 
no i sacerdoti. Il battesimo stesso può venire celebrato ogni do¬ 
menica, vale a dire ogni «primo giorno della settimana» (.Hab - 
saba) y che per i Mandei è giorno festivo come per i cristiani. Il 
battesimo consiste in una triplice, completa immersione della 
persona, vestita col bianco abito rituale, in una triplice «segna- 
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III. 

Miniatura manichea dal Turkestan (Khocho, oasi di Turfan). 
Recitazione con accompagnamento musicale. 





tura» della fronte con 1*acqua, in una triplice assunzione di ac¬ 
qua, nelPincoronazione con un serto di mirto e nell’imposizio¬ 
ne delle mani, operazioni eseguite dal sacerdote officiante (Tar- 
mida ). Sulla sponda, si procede ad un’unzione della fronte con 
olio, seguita da una semplice comunione con pane {pihta ) e ac¬ 
qua ( mambuka ) e dalla «suggellazione», cioè la protezione da¬ 
gli spiriti malvagi (scongiuro) (taw. 36-39). Particolarmente sa¬ 
cra è la stretta della mano destra che sacerdote e battezzando 
si scambiano durante la cerimonia accompagnata da preghiere 
e litanie. Questa stretta di mano è chiamata «verità» ( busta ) ed 
è una dimostrazione di un animo sincero ovvero simbolo del 
legame col mondo della Luce. Infatti il mandeo non crede che 
questa cerimonia serva solo alla «purificazione» da peccati e 
mancanze, ma anche ad entrare in contatto ( laupa , comunio¬ 
ne) col mondo della Luce, giacché i «Giordani» hanno in esso 
la loro sorgente e sono immagine dell’elemento vitale divino. 
Senza battesimo, l’anima non riesce a raggiungere il mondo di 
là. Battesimi vengono celebrati in tutte le cerimonie, anche nei 
matrimoni. 

Grandi mancanze richiedono addirittura ripetuti battesimi. 
Studi recenti hanno mostrato che i tratti fondamentali del bat¬ 
tesimo mandaico provengono dal movimento battista proto¬ 
giudaico della regione del Giordano (v. sopra, p. 296). 6j 

La cerimonia funebre. Al secondo posto per importanza, do¬ 
po il battesimo, si colloca la cerimonia dell’Elevazione o del¬ 
l’Ascesa ( Masiqta ), com’è chiamata la cerimonia o messa fune¬ 
bre, che viene celebrata quando muore un mandeo credente e 
ha la funzione di aiutare l’ascesa dell’anima del defunto al Re¬ 
gno della Luce. Anche questa cerimonia prevede lavacri con il 
Giordano o acqua di fiume, unzione con olio e imposizione 
della ghirlanda di mirto (tav. 34). La parte principale consiste 
tuttavia nella recitazione di brani del Ginza di sinistra , che 
inizia il terzo giorno dal decesso, quando l’anima si stacca dal 

65. Questi argomenti sono trattati diffusamente nel mio lavoro Die Mandàer, II. Der 
Kult. Cf. anche E. Segelberg, Masbùtà. 
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corpo, e continua a intervalli regolari per tutti i quarantacin¬ 
que giorni che servono all’anima per completare il suo viag- 
gup. A questa cerimonia funebre sono associati alcuni pasti ce¬ 
rimoniali, che hanno inizio già durante la sepoltura e si ripeto¬ 
no nel corso dei suddetti quarantacinque giorni. Questi pasti, 
come si legge, servono a nutrire l’anima in viaggio, ma hanno 
anche un valore simbolico nel contesto delle idee, accennate 
più sopra, della rinascita dell’anima e della formazione di un 
corpo psichico. Poiché la via dell’anima passa per i pericolosi 
«purgatòri» cosmici (matarata, «case di punizione»), i Mandei 
non si sono mai sentiti perfettamente sicuri da questo punto 
di vista e, nel corso del tempo, hanno escogitato sempre nuove 
misure di sicurezza per questo aspetto della loro fede, arric¬ 
chendo notevolmente il rituale della cerimonia funebre. 

I pasti rituali per i defunti . Al primo posto tra questi riti fi¬ 
gurano i pasti di commemorazione ( dukrana ) dei defunti, che 
sono di tre tipi; uno di essi è chiamato Offerta benedetta (zid- 
qa brika) e il suo scopo è implicito nel nome: accreditare all’a¬ 
nima «buone opere» (se offerte, elemosine), un’idea conforme 
alla concezione del mandeismo più antico. In questo ambito 
non tutto è ancora stato chiarito, in particolare per quanto ri¬ 
guarda l’origine, la provenienza e l’età di singole forme di que¬ 
sti «riti per l’anima». Tutto sembra comunque indicare una ra¬ 
dice iranico-zoroastriana, giacché in tale ambito si conoscono 
cerimonie simili a favore dell’anima. L’idea di un «viatico» per 
l’anima è, inoltre, un’idea molto antica, che ha trovato nel man¬ 
deismo un terreno particolarmente fertile. Come le cerimonie 
battesimali, così anche i pasti commemorativi dei defunti pos¬ 
sono essere celebrati in quasi tutte le solennità mandaiche e ri¬ 
velano così un aspetto essenziale delle credenze dei Mandei. 
Un altro particolare caratteristico è che le tombe tradizionali 
dei Mandei non sono contrassegnate, giacché in esse riposa 
soltanto il corpo caduco (in tempi più vicini a noi si è andata 
affermando la forma islamica di sepoltura). 
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La storia dei Mandei . Sulla storia della religione mandaica si 
può dire ben poco, poiché le informazioni in proposito sono 
estremamente scarse. Finora è stato ritrovato un unico testo 
mandaico che dia, sia pure in maniera confusa e incerta, una 
qualche informazione circa la storia della setta: il diwan della 
Grande Rivelazione, chiamato Harran interiore (Haran Ga- 
waita ). 66 Negli altri scritti si accenna qua e là a una persecu¬ 
zione subita dalla comunità a Gerusalemme per mano dei Giu¬ 
dei, nel corso della quale la città fu distrutta per punizione, un 
riferimento evidente agli eventi dell’anno 70 d.C. Nella narra¬ 
zione di questi eventi nel rotolo del YHaran Gawaita è inserita 
la leggenda di Giovanni Battista, presentato come profeta man¬ 
daico e Inviato del Re della Luce, che qui e in altri testi svolge 
il ruolo di avversario di Cristo. Comunque Giovanni Battista 
non viene mai considerato il fondatore della comunità, ma 
soltanto un grande Discepolo o Sacerdote della religione man¬ 
daica. Si è voluto dedurre da tutto questo che si sarebbe qui in 
presenza di tradizioni storiche risalenti ai discepoli del Batti¬ 
sta, ma finora non ci sono prove inconfutabili a tale riguardo. 
È molto più verosimile che i Mandei abbiano ripreso leggende 
di questo genere da circoli cristiani eretici e forse gnostici, vol¬ 
gendole ai propri fini e interessi. Del resto la figura di Giovan¬ 
ni Battista non è costitutiva del mandeismo.,Diversamente stan¬ 
no le cose per quanto riguarda i rapporti tra la cerimonia man¬ 
daica del battesimo e il mondo delle sette battiste di quest’epo¬ 
ca nella regione a oriente del Giordano (1 secolo). Numerosi 
elementi nel vocabolario e nelle tradizioni mostrano chiara¬ 
mente che, nonostante l’aspra polemica antigiudaica - il Dio 
giudaico Adonai (mio Signore) è considerato un falso dio e 
Mosè diviene di conseguenza profeta della Ruha, lo spirito mal¬ 
vagio -, l’origine giudaica della comunità è innegabile. All’ini- 

66. Edito e tradotto da E.S. Drower, The Haran Gawaita and Baptism of Htbil-Ziwa. 
Una raccolta dei passi principali, tradotti in tedesco, nella mia scelta di fonti in W. 
I'oerster, Gnosis li, 397 ss. In merito cf. anche R. Macuch: ThLZ 82 (1957) 401-408 e 
le mie osservazioni sulPandamento degli studi specialistici in K..-W. Tròger, Gnosis 
und Neues Testament, 129 ss. e anche nel saggio Quellenprobleme 2um Ursprung und 
Alter der Mandàer . 
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zio doveva trattarsi di una setta eretica giudaica, la quale, co¬ 
me altri gruppi simili che si incontrano nella storia del primo 
giudaismo, si trovò in contrasto con la corrente ufficiale del 
giudaismo e si aprì a forti influenze non giudaiche, prevalente¬ 
mente iraniche e gnostiche. Purtroppo non si sa nulla sul re¬ 
troscena sociale di questo processo. La posizione contestataria 
ha evidentemente portato, nel corso delle guerre di liberazione 
giudaiche e del crescente consolidamento del giudaismo dopo 
la distruzione di Gerusalemme nel 70 d.C., a persecuzioni con¬ 
tro la comunità e, infine, alPemigrazione dal territorio del Gior¬ 
dano - si ricordi che ancora oggi l’acqua per i battesimi si chia¬ 
ma Giordano - in direzione est. Il rotolo delP Haran Gawaita 
narra della fuga di un numeroso gruppo di «nasorei» ai tempi 
del re partico Ardban (Artabano), a causa dei dominatori giu¬ 
dei, verso i territori delPHarran interiore o la zona montuosa 
della Media (Tura d-madai ). Il racconto si riferisce evidente¬ 
mente allo spostamento (di una parte?) della comunità nel ter¬ 
ritorio nord-occidentale dell’Iran, tra Harran e Nisibe o la Me¬ 
dia, durante la tarda epoca degli Arsacidi (1 o 11 secolo d.C.). Il 
medesimo documento attesta poi la fondazione di una comu¬ 
nità a Bagdad, cioè in Mesopotamia, e Pinsediamento di go¬ 
vernatori mandaici in questo territorio. A questa espansione 
hanno poi posto fine i Sassanidi, che fecero distruggere diversi 
templi mandaici nelPapplicazione della loro politica di raffor¬ 
zamento della religione di stato, lo zoroastrismo, iniziata con 
Sahpuhr 1 (241-272), che portò alla persecuzione delle religio¬ 
ni straniere. Nel in secolo Mani ebbe contatti con la comunità 
mandaica. Entrambe le religioni mostrano tracce di mutua di¬ 
pendenza, che tuttavia non evitò la reciproca polemica. Nel li¬ 
bro nono del Ginza di destra , che peraltro è pieno di polemi¬ 
che contro altre religioni e sette, c’è un riferimento a una con¬ 
troversia con seguaci del «signore Mani». Con l’avvento del¬ 
l’islam in Iraq (636), il destino di sofferenza della comunità 
non cambia, anche quando i Mandei riescono a ottenere tolle¬ 
ranza, facendosi riconoscere come «popolo del libro» {Ahi al- 
Kitàb) col nome di «Sabei» {sàbi’ùn). La storia della setta è sta- 
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ta comunque sempre una storia di oppressione e persecuzione, 
come si può rilevare, tra l’altro, dalle notizie, a tratti impres¬ 
sionanti, annotate dai copisti nei loro colofoni. Vi si invita a 
guardarsi da «Cristo, il romeo» (= bizantino) e vi si maledice 
Muhammad, generalmente indicato con un soprannome (de¬ 
monio Bizbat). Nessuna meraviglia, quindi, che la comunità 
vessata si sia sempre più ritirata negli inaccessibili territori pa¬ 
ludosi dell’Iraq meridionale, dai quali soltanto in tempi relati¬ 
vamente recenti ha iniziato ad allontanarsi per tornare nelle cit¬ 
tà maggiori, cosicché gli antichi centri mandaici del paese oggi 
non ospitano più Mandei, e i santuari locali sono lasciati anda¬ 
re in rovina. 

L’organizzazione della comunità . La gerarchia, che si è ve¬ 
nuta formando nel corso del tempo e di cui non c’è traccia al¬ 
cuna nei testi antichi, è composta dai semplici sacerdoti o Di¬ 
scepoli ( tarmidia ), i vescovi o Tesorieri (ganzibria ) e l’etnarca 
o Capo del popolo (ris ama). Quest’ultima carica sarebbe va¬ 
cante da almeno un secolo. Nel 1831 un’epidemia di colera a- 
vrebbe portato via tutti i vescovi e tutti i sacerdoti, così che si 
fu costretti a ricorrere a laici istruiti. Questa cesura è conside¬ 
rata un’interruzione dell’antica tradizione orale e segna così 
l’inizio del declino della classe sacerdotale. Al momento c’è un 
solo ganzibra (vescovo) in attività, il quale risiede a Bagdad, il 
centro della comunità mandaica (tav. 35). Costui è figlio del 
vescovo di Bassora, morto nel 1975; riformista come il padre, 
l’attuale vescovo cerca di attuare il necessario cambiamento di 
alcune forme ereditate dal passato, come attrezzare moderni 
centri di culto con vasche battesimali piastrellate, ripristinare 
l’uso della lingua mandaica, migliorare la preparazione dei sa¬ 
cerdoti, che finora non è stata di tipo accademico. Sembra che 
il numero degli aspiranti sacerdoti o discepoli (sualia) e degli 
assistenti o «messi» (sganda) stia crescendo, così da porre ri¬ 
medio alla cronica carenza di sacerdoti degli ultimi anni. I sa¬ 
cerdoti sono considerati «re» (malkia) e la loro ordinazione è 
un’«incoronazione», in occasione della quale essi ricevono le 
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insegne, la corona (una striscia di stoffa), il bastone (di legno 
di ulivo) e Panello, tutti oggetti che indossano durante le ce¬ 
rimonie. Tra i loro simboli c’è anche uno «stendardo» ( drap - 
sa), che viene piantato in terra nel luogo di culto (taw. 37-39). 

La situazione odierna . Ignoro fino a che punto la comunità 
odierna sia riuscita a gestire la crisi della sua esistenza religio¬ 
sa. La crescente presa di coscienza proprio dei laici, tra i quali 
ci sono sempre più laureati e insegnanti, ha portato evidente¬ 
mente negli ultimi tempi a un maggiore interessamento per le 
antiche tradizioni e per il loro consolidamento. È stato costi¬ 
tuito, con sede a Bagdad, un Consiglio Spirituale Superiore 
del Popolo dei Sabei e dei Mandei, composto da sacerdoti e 
laici, presieduto dal ganzibra , Abdullah di Bassora, il succes¬ 
sore dell’omonimo ganzibra morto alcuni anni fa. Secondo le 
ultime informazioni c’è addirittura la possibilità che egli ri¬ 
pristini l’antica carica dell’etnarca (ris ama). Ci si attende da lui 
che vengano effettuate le necessarie riforme e modernizzazio¬ 
ni. L’ignoranza dei laici sulle proprie tradizioni è tragica: non 
capiscono l’antica lingua né sanno leggere il mandaico (ma an¬ 
che tra i sacerdoti le conoscenze sono spesso decisamente ina¬ 
deguate). Per queste ragioni, spesso il rapporto dei giovani 
Mandei con la loro religione non è molto stretto; si seguono le 
tradizionali cerimonie principalmente quando si tratta di feste 
familiari (nozze, nascite, ecc.) o di festività ufficiali della co¬ 
munità (i Mandei hanno un proprio calendario). D’altra parte, 
come si è detto, c’è un grande interessamento per la propria 
cultura, della quale si afferma con orgoglio che è più antica del 
giudaismo, del cristianesimo e dell’islam; si cercano nuovi mo¬ 
di per identificarsi con essa e c’è molta attenzione per gli studi 
scientifici, così come vengono condotti in Europa. A Bagdad è 
stato fondato, negli anni Settanta, un centro mandaico, una 
sorta di associazione che serve non solo a organizzare incontri 
e assemblee, ma anche a curare e raccogliere le antiche tradi¬ 
zioni, inclusi tutti gli studi europei sui Mandei e sul mandei- 
smo. Centri di questo genere non sono sorti soltanto in altre 
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città irachene, ma anche negli Stati Uniti, ad esempio a New 
York e a Los Angeles, dove i Mandei che vivono in esilio han¬ 
no modo di incontrarsi e riunirsi. È stato già ricordato Pam- 
modernamento dei luoghi di culto, giacché anche in Iraq il pro¬ 
blema delPinquinamento dei fiumi è diventato serio. Da noti¬ 
zie recenti si apprende che a Bagdad sono iniziati corsi di lin¬ 
gua e scrittura mandaica e sono stati stampati i relativi libri di 
testo con spiegazioni in arabo. Per la prima volta un sacerdote 
(saih Rafid) ha pubblicato nel 1990 una introduzione al rituale 
battesimale mandaico in arabo. La sopravvivenza della comu¬ 
nità dipenderà in larga misura dalla sua capacità di adattamen¬ 
to al mondo moderno. È indispensabile che ciò avvenga e che 
i problemi relativi vengano risolti. Soltanto in questa maniera 
la più antica religione gnostica, coi suoi quasi duemila anni di 
storia, nel corso dei quali ha sviluppato un sistema di vita au¬ 
tonomo e una lingua autonomi, come nessun’altra delle sette 
gnostiche scomparse da secoli è riuscita a fare, riuscirà ad af¬ 
frontare il futuro. 



Considerazioni finali: 
metamorfosi e influenze 


La fine della gnosi. Non è possibile determinare con esattezza 
né l'inizio né la fine della gnosi tardoantica. Come era apparsa 
alPincirca all'inizio dell'era volgare, così scompare di nuovo, 
al più tardi nel vi secolo, almeno per quanto riguarda la sua 
forma occidentale. Sulle cause della sua scomparsa si possono 
fare soltanto ipotesi, così come sulle sue origini, perché non ci 
sono fonti che consentano di risolvere in modo definitivo il pro¬ 
blema. Non si sbaglia di sicuro se, per spiegare questa scom¬ 
parsa, si fa appello a una serie di cause diverse. Da un lato, le 
scuole gnostiche non sono mai riuscite, a eccezione del mani¬ 
cheismo, a diventare larghi movimenti di massa: erano troppo 
unilateralmente esoteriche e soprattutto troppo anticosmiche 
per poterlo fare. La chiesa manichea riuscì alla lunga ad avere 
una solida base popolare, ma anch'essa soltanto grazie all'aiu¬ 
to del laicato, degli Uditori, consapevolmente inseriti nella sua 
organizzazione. Probabilmente è proprio in questa sua forma 
organizzativa che va visto il vantaggio che il manicheismo eb¬ 
be rispetto alle altre scuole gnostiche che l'avevano preceduto. 
Non bisogna inoltre dimenticare che la grande chiesa cristiana 
riuscì, adattandosi all'ambiente e accogliendo la legittima pro¬ 
blematica della teologia gnostica nel suo sistema dottrinale in 
corso di formazione, a trasformarsi in un'ideologia e una for¬ 
ma di comunità dal futuro molto promettente, che alla fine la 
resero l'unica legittima erede della storia della religione anti¬ 
ca. 1 Poiché evitò gli estremismi e imbrigliò gli aspetti radicali 

i. Cf. il mio saggio Das friihe Christentum als religionsgeschichtliches Phànomen , in 
Das Korpus der Griechìschen Christlichen Scbriftsteller ; ed. J. Irmscher - K. Treu (TU 
120) (Berlin 1977) 29-42. Una versione inglese riveduta è contenuta nella Fs. H. Koe- 
ster (Fortress Press). 



del primitivo messaggio cristiano nei canali moderati del con¬ 
formismo, cioè non s’irrigidì nella pura e semplice protesta, 
ma fu capace di accogliere anche l’eredità della cultura antica, 
la grande chiesa riuscì, passo dopo passo, ad avere la meglio 
nel confronto con la gnosi, finché nel iv secolo, dopo aver ac¬ 
quisito alla propria causa l’autorità dello stato, fu in grado ad¬ 
dirittura di mobilizzare anche la forza politica e fisica contro 
di essa, ragioni per cui i suoi ultimi rappresentanti, alla lunga, 
non furono più in grado di resistere. La stagnazione interna 
dell’evoluzione dottrinale gnostica andò di pari passo con que¬ 
sto processo: nel suo stadio premanicheo la dottrina gnostica 
non aveva più alcun futuro. La sua forza intellettuale creativa 
si era in gran parte inaridita nelle controversie ideologiche e 
teologiche. Tuttavia i problemi sollevati al principio dalla gno¬ 
si - il problema dell’origine del male, la posizione nei confron¬ 
ti del mondo, il rapporto tra creazione e redenzione, il ruolo 
della conoscenza, il rapporto tra corpo e spirito o anima, ecc. 
- rimasero come prima stimoli per lo sforzo intellettuale della 
teologia cristiana; essi rimasero vivi nella riflessione teologica 
e nel corso della storia della chiesa mostrarono più volte la lo¬ 
ro forza dirompente. H. Blumenberg scrive: 2 «Il trauma gno¬ 
stico dei primi secoli d.C. è più profondo di quello delle san¬ 
guinose persecuzioni...». Si può quasi affermare che la gnosi 
abbia seguito, sia prima sia poi, la grande chiesa come un’om¬ 
bra: questa non riuscì mai a dominare completamente quella, 
perché ne era troppo influenzata. Nel corso della loro comune 
storia esse rimangono sorelle - due sorelle tra loro ostili. 

L'influenza della gnosi. Con queste considerazioni siamo già 
entrati nel cuore del problema della storia dell’influenza della 
gnosi nelle epoche successive, oltre i limiti della sua concreta 
esistenza storica. Questa storia si manifesta in varie maniere e 
assume forme diverse. Anzitutto si registra l’assunzione delle 
problematiche della gnosi da parte della teologia cristiana, che 

2. H. Blumenberg, Sàkularisierung und Selbstbehauptung (Suhrkamp Taschenbuch 
Wissenschaft) (Frankfurt a.M. 1974) 144. 
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giunge persino a conservarne, facendole proprie, alcune posi* 
zioni; in secondo luogo, si nota una sorta di metamorfosi delle 
idee e tradizioni gnostiche, inclusa la loro riformulazione da¬ 
vanti a una situazione storica mutata e a diverse condizioni so¬ 
ciali; infine c’è la ripresa, più o meno consapevole e talora ve¬ 
ramente dilettantesca, di ragionamenti e frammenti dell’edifi¬ 
cio concettuale gnostico nelle sette sincretistico-teosofiche mo¬ 
derne. È difficile ritrovare le tracce di questa continuità stori¬ 
ca, giacché spesso si tratta di canali sotterranei oppure di sem¬ 
plici costruzioni di nessi e collegamenti tra le idee, come si è 
spesso registrato nel corso della storia della filosofia. Nella sua 
opera classica Die cbristliche Gnosis oder die christliche reli - 
gionsphilosophie (1835), F.C. Baur non si è limitato a trattare, 
coerentemente col tema annunciato, i rappresentanti antigno¬ 
stici della «filosofia della religione» del cristianesimo antico, 
ma ha anche affrontato a fondo il problema dei rapporti tra 
«la gnosi antica e la più recente filosofia della religione», pre¬ 
sentando quali eredi della gnosi Jakob Bòhme, Schelling, Schlei- 
ermacher e soprattutto Hegel. In quest’ultimo capitolo non vo¬ 
gliamo arrivare così lontano, anche se sarebbe molto stimolan¬ 
te riprendere questo problema sollevato da Baur e proseguire 
l’indagine oltre Hegel, fino ai giorni nostri. 

Gnosi e dogma cristiano. Sarà sufficiente, per cominciare, 
esaminare l’effetto immediato della gnosi sulla costruzione del 
pensiero cristiano antico, per passare poi a considerarne l’in¬ 
fluenza storica nel mondo delle sette medievali. Entrambi i fe¬ 
nomeni hanno una importanza notevole anche per le epoche 
successive. Il primo aspetto è stato già toccato più volte nel cor¬ 
so della presente esposizione (v. sopra, pp. 111 s. 203 ss.). I più 
antichi sistemi teologici cristiani furono quelli degli gnostici 
cristiani. Herder li ha chiamati giustamente «la prima filosofia 
della religione in ambito cristiano» ( Werke [Suphan] voi. 20, 
212) ed essi hanno avuto un rilevante effetto, sia negativo sia 
positivo, ai fini della formulazione e sistemazione della dottri¬ 
na cristiana: «L’esigenza di sistematizzazione degli gnostici ha 
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costretto la grande chiesa che si andava consolidando a dogma¬ 
tizzarsi ». 3 Già A. v. Harnack aveva messo in luce tale fenome¬ 
no nella sua storia dei dogmi. Il primo sistema canonico della 
grande chiesa, quello di Ireneo di Lione, è un prodotto imme¬ 
diato della lotta contro la gnosi. La sua teologia, che ha come 
linee-guida la caduta di Adamo e la «restaurazione» (ricapito¬ 
lazione), mediante Cristo, della somiglianza con Dio che Puo- 
mo ha perso, non solo ha il carattere di un controsistema in 
funzione antignostica, ma segue lo schema gnostico sia nel- 
Pimpostazione sia, talora, anche nella stesura . 4 

I teologi alessandrini: Clemente e Origene . Questo fenome¬ 
no di contestazione e al tempo stesso di accettazione della gno¬ 
si continua soprattutto nella «teologia alessandrina» di Cle¬ 
mente e di Origene. Mentre per Clemente «pensare» e «sape¬ 
re» rappresentano momenti essenziali del processo di reden¬ 
zione secondo la fede cristiana e l’uomo può avvicinarsi a Dio 
per lo «spirito» che ha in sé e che è affine a Dio , 5 Origene nel 
suo sistema De principiis ha trasposto il mito gnostico delPa- 
nima (tipico dei Valentiniani), con i suoi momenti di caduta e 
di ascesa, in termini cristiani, in maniera tale da «demitologiz- 
zarlo» completamente. Tuttavia, anche così trasformato, il mi¬ 
to venne ben presto riconosciuto eretico . 6 

II misticismo monastico . Attraverso Origene, Pinteriorizza- 
zione dello schema gnostico delPascesa delPanima, coi suoi va- 

3. H. Blumcnberg, op. cit.> 150. 

4. Cf. A, v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte 1 , 5 56 ss.; R.A. Lipsius, Die Zeit 
des Irenàusvon Lyon und die Entstehung der altkatholischen Kirche : Historische Zeit- 
schrift 28 (1872) 241-295, spec. 293 ss.; P. Schwanz, Imago De/, 117-143 e B. Aland, 
Gnosis und Kirchenvàter , in Gnosis (Fs. H. Jonas) 158-215, spec. 163-176. Per VAd- 
versus Haereses inteso come una eversio di teologemi gnostici, che non presenta solo 
tratti polemici, bensì anche di somiglianza, cf. W. Jaeschke, Die Suche nach den escha - 
tologischen Wurzeln der Geschichtsphilosophie (Mùnchen 1976) 243 ss. 247 ss. 

5- Cf. P. Schwanz, Imago Dei , 145-169 e B. Aland, Gnosis und Kirchenvàter (Fs. H. 
Jonas) 181-215. 

6. Cf. l’eccellente interpretazione di H. Jonas, Gnosis und spàtantjker Geist 11/1, 175- 
223. Per la discussione cf. U. Bianchi nella Fs. Id. Jonas, 57-59. 
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ri gradi e passaggi, diventa la forma di esperienza tipica del mi¬ 
sticismo monastico cristiano, come si rileva per la prima volta 
nel monaco egiziano Evagrio Pontico (iv secolo). In questi cir¬ 
coli, presenti quasi contemporaneamente anche presso i Mes- 
salliani o Euchiti (= oranti) della Siria orientale, si insegna e si 
pratica l’elevazione dell’anima (divina) a Dio già in questa vi¬ 
ta, come anticipazione dello stato finale. In quest’applicazione 
mistica, le note idee gnostiche dell’ascensione dell’anima, con 
tutti i pericoli del viaggio e le stazioni da attraversare, si tra¬ 
sformano in tipi di esperienza psichica. Siamo qui in presenza 
di una trasformazione della gnosi (intesa come conoscenza di 
Dio) in estasi, che rende possibile l’oggettivazione mitologica 
dalla teoria all’esperienza pratica della mistica, e precisamente 
di una mistica intellettuale, legata allo spirito (in quanto mez¬ 
zo della conoscenza di Dio). Questa tradizione si riscontra so¬ 
prattutto nella mistica monastica siriaca (nestoriana) fino al se¬ 
colo vili, ed è continuata, poi, nella mistica islamica. 

Lattanzio e Agostino. Anche Lattanzio (intorno al 300) si 
colloca nella tradizione della «gnosi filosofica» di Alessandria. 
La soteriologia di questo teologo latino dipende chiaramente 
da quella gnostica, in particolare da quella ermetica, nonostan¬ 
te venga rivestita col manto della teologia ufficiale, come ave¬ 
va già fatto Clemente Alessandrino. 7 Il punto finale, provvi¬ 
sorio, in questa linea di sviluppo è segnato da Agostino d’Ip- 
pona (354-430), il quale, con la sua quasi decennale militan¬ 
za manichea, ebbe modo di sperimentare in maniera diretta e 
quanto mai personale pericoli e pregi dell’eresia gnostica ( Conf 
7,1-8 e passim). L’eredità gnostica è evidente soprattutto nella 
maestosa concezione teologica della storia, che Agostino svi¬ 
luppa nei 22 libri del De Civitate Dei y articolandola secondo 
lo schema delle due civitates : la città del diavolo o dei malvagi 
(1 civitas diaboli o impiorum) e la città di Dio ( civitas Dei). Con 
quest’opera Agostino ha dato la sua impronta a tutta la meta¬ 
fisica della storia del medioevo cristiano. Anche altre posizio- 

7. Cf. A. Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis . 
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ni dottrinali di Agostino non possono essere capite prescin¬ 
dendo da tale eredità, che si ricollega anche strettamente con 
l’affine retaggio tardoplatonico: si pensi, ad esempio, alla sua 
famosa dottrina della predestinazione (grazia ed elezione), al 
ruolo dell’anima come immagine di Dio e quindi elemento im¬ 
mortale, e soprattutto alla dottrina del peccato originale, che è 
il risultato della caduta dell’uomo, di cui egli stesso è colpevo¬ 
le, dallo stato divino originario, dottrina la cui importanza nel 
sistema agostiniano è fondamentale e rappresenta un’eco del¬ 
l’idea manichea della fatale «mescolanza» di Luce e Tenebra, 
di Spirito e Materia, che determina e condiziona necessaria¬ 
mente l’esistenza stessa dell’uomo . 8 A motivo della sua con¬ 
versione dalla gnosi manichea e della risposta data successiva¬ 
mente ai problemi da essa sollevati, è stata riconosciuta ad Ago¬ 
stino un’importanza decisiva per il recupero della concezione 
antica del cosmo come creazione buona e positiva di Dio a 
fronte dell’anticosmismo gnostico : 9 «Lo sforzo principale, da 
Agostino fino all’alta scolastica, fu quello di ricuperare l’idea 
del mondo come creazione, strappandolo alla negatività della 
sua origine demiurgica e salvaguardando nel sistema cristiano 
la sua antica dignità di cosmo». La teologia cristiana medievale 
con la sua accettazione di Aristotele come autorità primaria, 
può pertanto «essere vista come il tentativo di liberarsi una 
volta per tutte della sindrome gnostica ». 10 Poiché neanche in 


8. Sia per questi argomenti specifici sia per Agostino in generale cf. particolarmente 
A. Adam, Lehrbuch der Dogmengeschichte i, 255-302; Sprache und Dogma (Gutersloh 
1 9^9) 133-166; e già E. Buonaiuti, Manichaeism and Augustìn’s Idea of «massa perdi- 
tionis»: HThR 20 (1927) 117-127. Anche Lutero è influenzato in maniera decisiva dal 
concetto agostiniano di peccato, anzi tende molto di più a pensarlo come sostanza, e- 
sponendosi cosi all’accusa di manicheismo. I tratti manichei sono evidenti nel suo di¬ 
scepolo ungherese Flacius, che attribuisce all’uomo una natura totalmente corrotta a 
partire dal peccato di Adamo. Nel disprezzo della concupiscenza e del corpo in quan¬ 
to sede del peccato, che distrugge la buona volontà dell’uomo (un aspetto già presen¬ 
te in Paolo), si nasconde nel cristianesimo evangelico un’eredità gnostica. Per uno stu¬ 
dio di Lutero sotto questo punto di vista cf. ora l’accurata analisi di Th. Beer, Derfròh - 
lìche Wecbsel und Streit (Leipzig 1975) tomo I, 126 ss. 148 ss. 

9- H. Blumenberg, Sakularisierung und Selbstbehauptung, 150 ss. 

io. H. Blumenberg, op. cìt ., 150. 
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questo modo aveva trovato risposta Pantico problema, posto 
con tanta urgenza dalla gnosi, delPorigine del male, Agostino 
tentò di risolverlo con la dottrina della responsabilità e della 
libertà delPuomo, che ha distrutto, attraverso il peccato del¬ 
l’Eden, l’ordine originario instaurato da Dio. Questa risposta, 
tuttavia, non faceva altro che spostare il problema, lasciandolo 
irrisolto: la trasgressione delPuomo, infatti, aveva avuto come 
conseguenza la sua punizione. Allora la sua libertà di scelta 
non si rivelava forse un danno, avendo portato al male? In que¬ 
sto modo si gettò nuovamente discredito sull’autonomia e l’au- 
toaffermazione delPuomo, e la dottrina della predestinazione, 
che portò a suddividere l’umanità in redenti e dannati, fu solo 
un espediente per uscire da questo dilemma: «Il dualismo gno¬ 
stico fu superato a livello di principio metafisico del mondo, 
ma sopravvisse in seno all’umanità e alla sua storia come asso¬ 
luta separazione tra eletti e respinti. Questo espediente crude¬ 
le per giustificare Dio ha una sua segreta ironia: attraverso l’i¬ 
dea di predestinazione rientra in circolo proprio quella conce¬ 
zione del principio assoluto come responsabile della corruzio¬ 
ne cosmica, per la cui eliminazione si erano spese tante ener¬ 
gie ». 11 Dietro tutto questo c’era, in ultima analisi, la fede, pro¬ 
mossa proprio dalla gnosi (soprattutto da Marcione), nel dio 
nascosto e incomprensibile, che nel vocabolario teologico cri¬ 
stiano significava la sovranità assoluta di Dio. L’autoafferma- 
zione delPuomo, condannata all’insignificanza e alla rassegna¬ 
zione davanti a questo Deus absconditus , era un’eredità della 
gnosi, che in ultima analisi non fu superata, ma soltanto «tra¬ 
dotta ». 12 

Anticosmismo nel cristianesimo . Così la demonizzazione del 
cosmo, introdotta dalla gnosi, fu fermata e progressivamente 
eliminata dal cristianesimo; ma, nonostante tutto, qualcosa ri¬ 
mase: un senso residuo di distanza dal mondo, che si potè arti¬ 
colare con sempre maggiore forza e si legò strettamente con 


11. H. Blumenberg, op. cit 15 5 s. 
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12. H. Blumenberg, op. cit., 157. 



l'idea, parimenti recepita dal cristianesimo, del diavolo e del- 
Pawersario di Dio. La devozione cristiana ha conservato fino 
a oggi quest’eredità, che trova espressione chiarissima nel fa¬ 
moso inno di Lutero Forte rocca è il nostro Dio , la cui terza 
strofa recita: «il principe di questo mondo, per quanto ci fac¬ 
cia guerra feroce, nulla può contro di noi; è infatti già condan¬ 
nato». Anche uno gnostico avrebbe potuto cantare quest’in¬ 
no. In maniera diversa, il grande poeta ecclesiastico svedese J. 
O. Wallin (morto nel 1839) presenta, con le parole di un canto 
che fa ancora parte dell’innario svedese, la seguente visione 
della redenzione: 

Caduto in basso, separato dal Signore, Io spirito legato alla materia vede 
da lontano la dimora del Padre e non riesce a sciogliere le sue catene. Pu¬ 
re ha il presentimento della volontà del Padre e il dolore sopportato nel 
segreto, unito col suo desiderio ardente, è pegno della sua redenzione. 13 

Queste parole potrebbero benissimo venire da un innario gno¬ 
stico (cf. le Odi di Salomone e il Canto della perla). Sarebbe fa¬ 
cile trovare altri mille esempi. Poco noto è, invece, che Hein¬ 
rich Heine attribuì alla gnosi e al manicheismo una parte deci¬ 
siva nella formazione dell’«idea» di cristianesimo: Heine pen¬ 
sava soprattutto all’ostilità cristiana verso il corpo. 14 

La cristologia. Davanti alla sfida gnostica, la teologia cristia¬ 
na ha sostenuto fermamente l’unità del Dio creatore e del Dio 
redentore, conservando così un principio essenziale della sto¬ 
ria giudaico-cristiana della salvezza. Ma i problemi non si era¬ 
no per questo dissolti nel nulla, come appare non solo nella 

13. Citato secondo la traduzione di H.H. Schaeder nel saggio di H.S. Nyberg, Das 
Christentum ah religionsgeschichthches Problemi Zeitschr. fiir Missionsk. und Reli- 
gionswiss. 50 (1935) 303, in nota. H. Frankenmòlle,/es«s von Nazareth (M980) 32 ha 
raccolto ulteriori echi «gnostici» negli inni di chiesa. Cf. anche l'antico inno per la se¬ 
poltura scritto da L. Joergens (1792-1837): «Dove mai l'anima trova la patria, il ripo¬ 
so? Chi la copre con ali protettive? Ahinoi, non ci offre il mondo alcun asilo... nel qua¬ 
le il peccato non regni e non ci possa attaccare? No, qui non c’è rifugio alcuno; l'ani¬ 
ma della patria è lassù, nella Luce». 

14. Zur Gescbichte der Religion und Philosohie in Deutschland , ed. G. Erler (Reclam- 
bucher) (Leipzig 1970) 54 ss. Cf. inoltre E. Peters - E. Kirsch, Religionskritik bei Hein¬ 
rich Heine (Erf. Theol. Schr. 13) (Leipzig 1976) 82 s. 
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discussione sulla creazione e il cosmo, ma anche nel campo 
della cristologia. Come si sa, la soteriologia gnostica, recepen¬ 
do la figura storica di Gesù quale redentore, trasferì su questa 
il suo dualismo, approdando al cosiddetto docetismo. Trattan¬ 
do questo tema in un capitolo precedente (sopra, pp. 216 ss.) 
abbiamo fatto osservare come la teologia ufficiale si sia sforza¬ 
ta, ma senza esito, di tracciare confini precisi, giacché anch’es- 
sa aveva introdotto una dualità di Gesù terreno e Cristo cele¬ 
ste (Xóyos), di sofferente e redentore, di umanità e divinità. I 
padri del cristianesimo antico, soprattutto Ireneo e Tertullia¬ 
no, hanno profuso grandi sforzi per trovare forme che consen¬ 
tissero d’interpretare in senso non gnostico l’introduzione di 
questa divisione nell’unico Gesù Cristo. A ben vedere, però, 
l’impresa non è loro riuscita. Già Harnack dovette registrare 
questo fatto: «Chi può affermare che la chiesa abbia mai supe¬ 
rato la dottrina gnostica delle due nature o anche il docetismo 
valentiniano?». 1 * Anche i concili successivi, che formularono i 
problemi cristologici in un linguaggio complicato, oggi quasi 
incomprensibile, non riuscirono nell’impresa: l’unità della chie¬ 
sa si ruppe proprio su questi problemi. La gnosi ha dunque 
sollevato un problema che, con le categorie del dualismo anti¬ 
co, non poteva essere risolto molto diversamente da come essa 
stessa aveva proposto, sia pure con formulazioni talvolta deci¬ 
samente estreme. Si è spesso dimenticato che furono proprio 
teologi gnostici a concepire Cristo come «consostanziale» al 
Padre, molto prima che questo divenisse un assioma della teo¬ 
logia ecclesiastica, volto a garantire la sua piena divinità. Con 
la fine della cristologia gnostica è stata certamente superata la 
forma radicale dell’idea di Cristo del cristianesimo antico, ma 
non certo le conseguenze che le erano sottese. 

Fede e conoscenza . La gnosi ha avuto sulla teologia cristiana 
un effetto forse ancora più profondo: quello che riguarda il 
principio stesso della conoscenza. Per la gnosi, come dice ap- 

15. A. v. Harnack, Lehrbucb der Dogmengescbichte I, 287 in nota. Cf. anche Grund- 
riss der Dogmengescbichte (Tiibingen 7 193 1 ) 132 ss. 
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punto il nome, conoscenza e redenzione erano identiche. La 
conseguenza era che i sistemi gnostici spesso cercavano la cau¬ 
sa prima del mondo e dell’essere in «profondità» o «altezze» 
per vie fino ad allora inesplorate, che se, da un lato, rendevano 
onore alla sete di conoscenza ( curiositas ) dell’uomo, dall’altro 
degeneravano spesso nella fantasticheria e nell’affabulazione. I 
polemisti antignostici hanno volentieri insistito su questo di¬ 
spetto, facendosene beffe e presentandolo come segno della su¬ 
perbia umana (ù(3pt^). Autocontrollo e riconoscimento dei mi¬ 
steri di Dio: questo spetta all’uomo; la fede, non la sfrenata bra¬ 
mosia di sapere. Dice Ireneo: 

È meglio se uno non sa niente e non conosce neanche una sola delle cau¬ 
se delle cose create, ma sta saldo nella fede in Dio e persevera nell’amo¬ 
re, invece di allontanarsi dall’amore, che rende gli uomini vivi, per esser¬ 
si gonfiato di questa scienza ( scientia ) ... e invece di cadere nell’empietà 
per le sottigliezze delle sue indagini e per voler spaccare in quattro i ca¬ 
pelli (per quaestionum siibtilitates) (Adv. Haer. 2,26,1). 16 

In questo passo l’ansia gnostica di conoscere viene chiaramen¬ 
te indicata come precorritrice della curiosità scientifica, rispet¬ 
to alla quale 

la ragione sana, sicura, prudente e volta alla verità si occupa con zelo sol¬ 
tanto di ciò che Dio ha assegnato alla competenza umana e può essere 
oggetto della nostra conoscenza ( scientia )... Questo comprende tutto ciò 
che può essere percepito e ci sta davanti agli occhi chiaramente e ciò che 
c fissato espressamente e univocamente nella divina Scrittura 

(Iren., Adv. Haer. 2,27,1). 17 

Questa «concorrenza tra esigenza di conoscere e accettazione 
per fede» che qui emerge porterà alla fine a una decisione gra- 


16. W.W. Harvey I, 345 citato secondo H. Blumenberg, Der Prozess der theoretischen 
Neugierde (Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft) (Frankfurt a.M. 1973) 84. Questa 
parte della mia esposizione deve molto a questo libro (spec. pp* 79-121). Blumenberg 
non ha però notato che nella filosofia tardoantica la curiositas fu svalutata rispetto al¬ 
la virtù della eùXàpeia (prudenza, cautela). Cf. H. Dòrrie in Kirchengeschichte als Mis- 
sionsgeschichte , 1. Die alte Kirche , ed. H. Frohnes - U.W. Knorr (Mùnchen 1974) 257. 
Ber i limiti del pensiero gnostico cf. W. Schultz, Dokumente der Gnosis (Jena 1910), 
ristampato in K. Rudolph, Gnosis und Gnostizismus y 258 s. 

17- W.W. Harvey 1,347- 



vida di conseguenze, presa soprattutto da Tertulliano, che col¬ 
loca la «brama di sapere» nel catalogo dei vizi (v. sopra, p. 
275) e la radia dalle virtù positive. 

La consapevole scelta dell *ignorantia può così diventare un atto di rico¬ 
noscimento dell’esclusivo diritto di Dio di possedere la verità e di di¬ 
sporne . 18 

Si preannuncia così una dogmatica che assume come punto di 
partenza e come linea guida la fede semplice in contrapposi¬ 
zione all’indebito e sconveniente impulso a conoscere. L’idea¬ 
le della scienza cristiana è solo la ragione guidata da Dio, che 
non si lascia affascinare dalle «tentazioni», come le chiama Ago¬ 
stino, del sapere terreno. 

Contro il dualismo gnostico si prende pertanto una decisione di fondo 
che non doveva condizionare soltanto il medioevo, ma anche l’inizio del¬ 
l’era moderna, che si ribellava a questa secessione . 19 

Tutto questo, comunque, non significa affatto che si riconosce 
alla brama di sapere gnostica un valore scientifico in senso stret¬ 
to o addirittura un contributo al progresso. Essa è, infatti, sot¬ 
toposta a tutti i limiti della visione contemporanea del mondo, 
proprio come il resto dell’ambiente religioso. Quello che la 
contraddistingue, tuttavia, è la spregiudicatezza e l’abilità nel 
porre le domande in campo filosofico-religioso e teologico, 
senza fermarsi davanti ad alcuna autorità religiosa, ma scartan¬ 
dola o reinterpretandola. Per la gnosi l’universo aveva perso la 
sua attendibilità (religiosa) e ciò la spinse alla ricerca di un 
nuovo fondamento. Ecco, in poche parole, il movente di tutti 
i suoi sforzi teorici. 

I Bogomili . Queste decisioni della teologia ufficiale in rispo¬ 
sta alla sfida gnostica ebbero successivamente un effetto sia ne¬ 
gativo sia positivo. A far sì che questa provocazione gnostica 
non cessasse neppure nel corso del medioevo, ma continuasse 
a farsi sentire e vedere anche in maniera storicamente concre¬ 
ta, provvide tutta una serie di correnti dei movimenti ereticali 

18. H. B lumen ber g, Der Prozess der theoretischen Neugierde , 95. 

19. H. Blumenberg, op. cit. y 99. 
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medievali, che rappresentavano o una diretta continuazione 
della gnosi tardoantica o la riscoperta delle sue tradizioni e 
delle sue idee, anche qui, ancora una volta, dentro e fuori dello 
spazio ecclesiastico. I più noti di questi gruppi «neognostici» 
o «neomanichei» rappresentavano, al tempo stesso, le più im¬ 
portanti «contro-chiese» del medioevo. Il primo sorse verso la 
metà del x secolo in Bulgaria. I suoi seguaci vennero chiamati 
Bogomili, dal nome del loro leggendario fondatore, il sacerdo¬ 
te Bogomil. Si è supposto sempre più spesso che un’importan¬ 
te fonte dell’ideologia bogomila sia stata la bellicosa setta dei 
Pauliciani (chiamati così per la loro predilezione per Paolo), 
che nell’872 era stata forzosamente trasferita dall’Asia Minore 
in Tracia. A quanto pare, i Pauliciani provenivano dall’Arme¬ 
nia e dalla Siria, dove la loro presenza è attestata già nel vii se¬ 
colo, e avevano assunto tratti gnostici manichei o gnostici mar- 
cioniti. Tuttavia questa derivazione dei Bogomili dai Paulicia¬ 
ni non è del tutto certa. Certo è invece il carattere gnostico del¬ 
la dottrina dei Bogomili: la storia del mondo è dominata dalla 
lotta tra il dio buono e il figlio decaduto Satanaele, creatore 
del mondo materiale e delPuomo. L’anima dell’uomo provie¬ 
ne dal dio buono e per liberarla dal corpo malvagio fu inviato 
il Verbo divino (Xóyo^) nel corpo apparente di Cristo. I Bogo¬ 
mili rifiutavano la gerarchia, i sacramenti, il culto dei santi, le 
reliquie e le icone della chiesa come opere di Satana; manten¬ 
nero solo il Padrenostro e la confessione. L’ammissione nella 
comunità avveniva mediante un «battesimo di Spirito», che si 
celebrava con l’imposizione delle mani. Per quanto riguarda la 
Bibbia, l’Antico Testamento era visto come opera di Satana e 
nel Nuovo Testamento solo il vangelo di Giovanni conteneva 
l’annuncio autentico del vero dio. La comunità dei Bogomili 
era organizzata in tre gruppi o classi: i Perfetti, gli Uditori e i 
semplici fedeli. I primi, nella loro qualità di colonne della co¬ 
munità, vivevano una vita rigidamente ascetica, evitavano il vi¬ 
no, la carne e ogni spargimento di sangue. Il governo della co¬ 
munità era affidato ad «anziani» e ad apostoli o «maestri», che 
furono autori di diversi scritti. La particolare forza di attrazio- 
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ne del bogomilismo era data dalla critica spietata alla ricchezza 
e al lusso della chiesa bizantina, accompagnata da quella alle 
guerre e alPoppressione dello stato. In questa maniera, si co¬ 
stituirono una larga base nel popolo e solo le sanguinose per¬ 
secuzioni del xn secolo riuscirono ad averne ragione. Prima 
dello sterminio finale, erano riusciti a metter piede in Serbia e 
in Bosnia, dove costituirono una loro chiesa bosniaca, che du¬ 
rò fin nel xv secolo e i cui epigoni passarono poi all’islam. La 
loro influenza non rimase comunque confinata ai Balcani, ben¬ 
sì si diffuse sia a est sia a ovest. Gli scritti bogomili in antico sla¬ 
vo ecclesiastico godettero per tutto il medioevo di grande ri¬ 
nomanza e influenzarono fortemente la letteratura popolare pa¬ 
leoslava. Ancora i canti dei mendicanti alla porta delle chiese 
russe riecheggiano motivi tipici del bogomilismo. 

I Catari . Ancora maggiore fu l’influenza dei Bogomili in Ita¬ 
lia e Francia, dove le loro idee erano già penetrate all’inizio del- 
l’xi secolo, trovando fertile terreno nei movimenti di opposi¬ 
zione alla chiesa ufficiale e alla società. Anche nel caso di que¬ 
sti movimenti, le caratteristiche principali sono il dualismo di 
anima e corpo, il rifiuto del matrimonio, una certa spiritualiz¬ 
zazione della fede, come si vede dal rifiuto dei sacramenti, l’e¬ 
saltazione del valore dello spirito e la suddivisione della co¬ 
munità in Perfetti e Uditori. Questa «eresia gnostico-spiritua¬ 
listica» attraversò nell’xi secolo tutta l’Italia settentrionale e la 
Francia, espressione di una mutata comprensione del cristia¬ 
nesimo e della chiesa. 20 La sua maggiore espressione furono i 
Catari («puri») o Albigesi (da Albi, città della Francia meri- 

20. Cf. E. Werner, Pauperes Christi y Leipzig 1956; Hàresie und Gesellschaft im //. 
Jahrhundert (SB SAW Phil. hist. Kl. 117:5), Berlin 1975; E. Werner - M. Erbstòsser, 
Ketzer und Heilige (Berlin 1986). Per un rapido sommario si veda H. Grundmann, 
Ketzergeschichte des Mittelalters , Gòttingen 1963 = Berlin 1969; G. Sfameni Gaspar- 
ro, Sur Phistoire des influences du Gnostidsme , in B. Aland (ed.), Gnosis , Fs. H. Jo- 
nas, 316-350. Esposizione molto completa nelle seguenti opere: M. Loos, Dualist Her- 
esy in thè Middle Ages , Praha 1974; M. Erbstòsser, Ketzer im Mittelalter , Leipzig 
1984; M. Lambert, Ketzerei im Mittelalter , Miinchen 1981; S. Rune iman, Hàresie und 
Christentum. Der mittelalterhche Manichàismus , Miinchen 1988 (traduzione tedesca 
di un'opera pubblicata nel 1947). 
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dionale), che tra il 1150 e il 1300 organizzarono una propria 
chiesa con una rete di vescovati nel sud della Francia (Langue- 
doc), ma avevano seguaci nel Nord-Italia (qui erano chiamati 
«Patari»), in Germania e anche nella Francia settentrionale. Fu 
solo con lo spietato intervento dell’Inquisizione (che venne 
creata proprio in questa occasione) e dopo vere e proprie cro¬ 
ciate che si riuscì ad avere ragione di questa chiesa «neomani¬ 
chea». La sua influenza è rintracciabile ancora per molto tem¬ 
po nei movimenti ereticali successivi e persino la chiesa catto¬ 
lica riuscì a superare questa crisi al suo interno solo con il ri¬ 
conoscimento ufficiale concesso agli «ordini mendicanti», che 
avevano la medesima matrice e rappresentavano una parte del¬ 
la protesta contro la gerarchia e la ricchezza della chiesa. Così 
anche questa «risurrezione» della religione gnostica è stata im¬ 
portante per l’autocoscienza della chiesa cristiana. Un ricordo 
dello scontro coi Catari è rimasto ancor oggi nel vocabolario 
tedesco nella parola Ketzer (eretico, dall’italiano gazzari ), che 
può avere accezione sia negativa sia positiva: un’ambivalenza 
che è espressione del diverso atteggiamento verso il fenomeno 
originariamente indicato con quel sostantivo. 

Gli epigoni della gnosi in Oriente . Nella rapida corsa attra¬ 
verso la storia delle influenze della gnosi si è preso in conside¬ 
razione sin qui solo il lato europeo e cristiano, ma si dovrebbe 
fare una carrellata parallela anche per le influenze gnostiche in 
Oriente, che non sono meno interessanti e varie. La gnosi er¬ 
metica sopravvive nella storia dell’eresia islamica sotto il nome 
di copertura di «sabeismo» («Sabei»), alcune idee gnostiche ri¬ 
corrono nella mistica islamica e nella relativa letteratura, so¬ 
prattutto nei gruppi estremisti dell’islam sciita (gli «Esagera¬ 
ti») e degli Ismailiti o «Settimani». 21 Il manicheismo, che co- 


21. Cf. l’opera pionieristica di H. Halm, /Cosmologie und Heilslehre der friìhen Ismd- 
*ilìya . Etne Studie zut islamischen Gnosis ì Wiesbaden 1978 e la mia recensione: BiOr 
38 (1981) 551-557. Per una raccolta di fonti tradotte in tedesco si veda H. Halm, Die 
islamiche Gnosis , Zùrich 1982. Breve presentazione in H. Halm, Die Schia , Darmstadt 
1988, 186-242 (con bibliografia). 
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nobbe lunga fioritura proprio in Oriente, ha lasciato il suo ri¬ 
flesso nelle correnti teologiche protoislamiche, ma soprattutto 
nel libro del Profeta arabo stesso. Secondo il Corano, Muham- 
mad sosteneva una teologia della rivelazione ciclica come il 
profeta gnostico Mani della Mesopotamia, ponendosi, come 
questi, alla fine di una serie di precursori, che avevano portato 
il suo stesso messaggio, solo con meno successo, messaggio 
che i successori avrebbero poi falsificato. Muhammad dimo¬ 
stra la medesima preferenza di Mani per le figure dell’Antico 
Testamento descritte nel Pentateuco. Ciò che divide Muham¬ 
mad e Mani è la concezione, praticamente opposta, del mondo 
e della redenzione; ciò che li unisce è la pretesa di essere l’ulti¬ 
mo Profeta di un’antichissima storia della salvezza. Da un pun¬ 
to di vista storico l’opera di Mani è tramontata, mentre la crea¬ 
zione di Muhammad, grazie al suo diverso punto di vista, ri¬ 
volto verso il mondo, si è sviluppata fino a divenire la più gran¬ 
de religione mondiale postcristiana - vanto che per un certo pe¬ 
riodo potè menare anche Mani. 



Tavola cronologica 


334 a.C. Inizio delle campagne di A- 
lessandro Magno in Asia An¬ 
teriore. 

323-230 Dominio dei Tolemei (Egitto). 

305-264 Dominio dei Seleucidi (Siria). 

247 a.C. - 225 d.C. Impero degli Arsa¬ 
cidi (dei Parti). 

200 a.C. ca. Ecclesiaste (Qohelet). 

200 a.C. - 100 d.C. Apocalittica giudai¬ 
ca e cristiana. Maggior parte 
degli apocrifi e pseudepigrafi. 

142-63 a.C. Dominio degli Asmonei in 
Palestina. 

130 ca. Inizi della comunità di Qum- 
ran. 

100 ca. Sapienza di Salomone . 

64/63 Pompeo conquista Siria e Pa¬ 
lestina. 

27 a.C. - 14 d.C. Augusto imperatore. 

25/26 d.C. ca, (28/29) Giovanni Battista. 

27 ca. (30) Crocifissione di Gesù di Na¬ 
zaret. 

3 ° (33)*^° Attività di Paolo di Tarso. 

39/40 Missione di Filone Alessan¬ 

drino a Roma. 

41 Paolo a Corinto (prima volta). 

49/50 ca. (52/53) Lettere ai Corinti 
(«gnosi a Corinto*). 

50 ca. Simon Mago in Samaria. 

62 ca. Martirio di Giacomo, fratello 

di Gesù e capo della prima co¬ 
munità cristiana di Gerusa¬ 
lemme. 

66-73 Guerra giudaica. 


70 Distruzione di Gerusalemme 

80 ca. Lettera ai Colossesi («gnosi a 
Colossi*). 

Menandro ad Antiochia. 

Inizi del giudaismo ortodos¬ 
so a Iamnia (Javneh); attività 
di Iohannan ben Zakkai. 

95 ca. VApocalisse di Giovanni. Ni- 

colaiti in Asia Minore. 

100 ca. Elkasai in Siria. 

Il vangelo di Giovanni («gno¬ 
si giovannea*). 

Lettera agli Efesini 
Stesura originale del YApocrifo 
di Giovanni. 

Esoterismo giudaico (mistica 
della Merkabah). 

iioca. Lettere pastorali (contro co¬ 

munità gnostiche in Asia Mi¬ 
nore). Lettera di Giuda (con¬ 
tro gnostici libertini). 

110-120 Lettere d'Ignazio di Antio¬ 

chia. La lettera di Policarpo. 
Lotta contro gli gnostici del¬ 
l’Asia Minore. 

i2o/i30ca. Satornilo in Siria. 

Carpocrate ad Alessandria (?). 
fìasilide ad Alessandria (m. 
160 ca.) 

Cerinto in Asia Minore. 
Redazione del nucleo prima¬ 
rio di alcuni scritti di Nag 
Hammadi (Esegesi dell*ani- 
ma y Sapienza di Gesù Cràro, 
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Apocalisse di Adamo , Natu¬ 
ra degli arconti , Vangelo di 
Tommaso , Lettera apocrifa di 
Giacomo , Apocalissi di Giaco¬ 
mo). 

Gnosi di Baruc di Giustino (?). 
130 ca. Gnostici a Roma. 

132-135 Rivolta giudaica guidata da 

Bar Kosiba (Kochba) 

140 ca. Cerdone, Marcione e Valen¬ 

tino a Roma. 

143 Espulsione di Valentino dalla 
comunità di Roma. 

144 Fondazione della chiesa mar- 
cionita. 

I50ca. Partenza di Valentino da Ro¬ 

ma (per Cipro?). 

Isidoro successore di Basilide 
ad Alessandria. 

Apologia di Giustino Martire 
(m. 165 ca.). 

Stesura del Poimandres ( Cor¬ 
pus Hermeticum 1)? 

Apophasis megalè (simoniane- 
simo). 

Le più antiche tradizioni del¬ 
le Hekalot (esoterismo giu¬ 
daico). 

150-200 ca. Ireneo di Lione (Lugdu- 
num). I valentiniani Tolomeo, 
Eracleone, Teodoto e Marco. 
Odi di Salomone (Siria). 

150-211/215 ca. Clemente Alessandrino. 

150-223/225 ca. Tertulliano. 

160 ca. Morte di Valentino. 

Marcellina a Roma (Marcel- 
liani) 

Morte di Marcione. Attività 
di Apelle. 

178 Ireneo, vescovo di Lione, Ad- 

versus haereses. Celso scrive 
Il discorso veritiero. 
i8oca. Ermogene. 


180-216 

Bardesane a Edessa (m. 22. 

— \ 

180-253/254 Origene. 

200 ca. 

Libri di Jeu (?). Atti di Tom¬ 
maso (Inno della perla). Atti 
di Giovanni (?). 

200-235 

ca. Attività di Ippolito a Roma. 
Refutatio (Philosophumena). 

205-270 

Plotino (244-270 soggiorno 
romano). 

216 

Nascita di Mani a Babilonia. 

220 ca. 

L'elkasaita Alcibiade a Roma. 

227-651 

Regno dei Sassanidi. Conflit¬ 
to con Roma per il predomi¬ 
nio nelPAsia Anteriore. Rina¬ 
scita dello zoroastrismo. 

228/229 

Prima visione di Mani. 

240 

Vocazione di Mani a «aposto¬ 
lo della Luce». 

241 

Viaggiodi Mani in India. Con¬ 
versione del re di Turan. 

2 43 

Mani ricevuto in udienza da 
Sahpuhr 1 (regnò fino al 272). 

250-275 

Stesura dei Salmi di Tomma¬ 
so manichei. 

250-300 

Redazione del rituale liturgi¬ 
co mandaico ( Qolasta ). 

260 ca. 

Presenza di Manichei in Egit¬ 
to. Redazione del nucleo pri¬ 
mario del Romanzo pseudo- 
clementino. 

2 74 

Presenza manichea in Siria e 
Palestina. 

2 77 

Carcerazione e morte di Mani 
a Belapat (Gunde-Sahpuhr). 

293-300 

Amr ibn Adi, re di Hira, pro¬ 
tettore del manicheismo. 

2 97 

Editto dell'imperatore Dio¬ 
cleziano contro i Manichei. 

300 ca. 

Epistola antimanichea di un 


vescovo alessandrino (Theo- 
nàs?). Alessandro di Licopoli 
(Assiut), Trattato polemico 
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contro i Manichei. Acta Ar~ 
chaelai , scritto antimanicheo 
di Egemonio. 

Completamento del Corpus 
Hermeticum (?). 

Il manicheo Bundo a Roma 

(?). 

Redazione della Pistis Sophia 
(?)• 


J06-JJ 7 

Costantino il Grande. 

388-399 

306-373 

Efrem di Edessa: polemica an- 



timarcionita e antimanichea. 

400 ca. 

3 11 

Prima stesura della Historia 


Ecclesiastica di Eusebio di Ce¬ 
sarea. 

450-519 

3 1 5-403 

Epifanio di Salamina, Pana- 



rion (374-377)- 

494 - 5*4 

320 ca. 

Pacomio fonda il monacheSi¬ 



mo copto. 

519 - 5*7 

314/325 

Quarta e ultima redazione 
della Historia Ecclesiastica di 
Eusebio di Cesarea. 


33° ca. 

Omelie pseudo-clementine. 

526 

350 ca. 

Codici di Nag Hammadi 



(Egitto). 

561 

350/360 

Diffusione degli «Arcontici* 



in Palestina. 

600 ca. 

350/360 

ca. Recognitiones pseudo-cle¬ 

622-632 


mentine. 

*35 

361-363 

Giuliano l’Apostata impera¬ 



tore. 

650 ca. 

363 ca. 

Tito di Bostra, Adversus Ma- 
nichaeos . 


372 

Editto dell’imperatore Valen- 
tiniano 1 contro i Manichei. 


373-382 

Periodo manicheo (come udi¬ 



tore) di Agostino d’Ippona 

651-750 


nel Nordafrica. 

694 

379-395 

Teodosio 1 imperatore. Ina¬ 



sprimento della legislazione 
antimanichea. Il manicheismo 

7*9 


considerato come «delitto» e 
sacrilegio; è pertanto prevista 

732 


la pena capitale per i suoi se¬ 
guaci. Insediamento di inqui¬ 
sitori. Sotto gPimperatori suc¬ 
cessivi tale legislazione viene 
ancora di più ampliata e si pri¬ 
vano i Manichei di qualsiasi 
protezione legale (44$ Leone 
Magno, espulsione dei Mani¬ 
chei da Roma e dall’Italia). 
Trattati antimanichei di Ago¬ 
stino d’Ippona. 

Testi manichei copti del Fay- 
yum (Medinet Madi). 

Revoca degli editti contro i 
Manichei. Rinascita del mani¬ 
cheismo? 

Movimento di rivoluzione 
sociale dei madzakiti in Iran. 
Giustiniano 1. Ripresa della le¬ 
gislazione antimanichea, con 
l’obiettivo di eliminare il ma¬ 
nicheismo. 

Grande formula latina di abiu¬ 
ra (Prosperi anathematismì). 
Anatematismi del Sinodo di 
Braga (Spagna). 

Anatematismi di Milano. 
Muhammad a Medina. 

Inizio delle conquiste arabo¬ 
islamiche. 

Anus bar Danqa, capo dei 
Mandei, ottiene la protezione 
islamica per la sua comunità. 
Redazione della letteratura 
mandaica a Tib a opera di Ra- 
muia. 

Califfato degli Ommayyadi. 
Manichei alla corte imperiale 
cinese. 

Costruzione di una chiesa ma¬ 
nichea a Pechino. 

Editto contro i Manichei del¬ 
l’imperatore cinese. 
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750-1258 Califfato degli Abbasidi. 

762-840 II manicheismo religione di 
stato degli Uiguri (Khocho). 

775-932 Lotta dei califfi al-Mahdi e al- 
Muqtadir contro i Manichei e 
i dualisti (z anàdiqa = eretici). 

791/792 Libro degli scholia di Teodo¬ 
ro bar Konai (da Kaskar di Si¬ 
ria). 

VIII-X sec. Maggior parte del fondo mani¬ 
cheo dell’Asia Centrale (Tur- 
fan, a nord-ovest del Turkes¬ 
tan cinese). 

IX sec. Grande formula greca di a- 
biura. 

843/844 Persecuzione dei Manichei in 
Cina. 

850/860 ca. Abu Isa al-Uarraq e il disce¬ 
polo Ibn al-Rauandi, manichei 
arabi. Contro di loro è diret¬ 
to il trattato polemico II libro 
del trionfo (Kitàb al-Intisàr) 
di al-Khajjat (m. 912). 
Comparsa dei primi missio¬ 
nari ismaeliti nel Khuzistan, 
in Iraq e Siria (Abdallah e al- 
Husain al-Ahuazi): «gnosi» i- 
slamico-sciita. 


872 

Traduzione forzosa dei pauli¬ 
ciani dell’Asia Minore in Tra¬ 
cia (con centro a Filippopoli). 

925 ca. 

Trasferimento del capo della 
chiesa manichea a Samarcan¬ 
da. 

950 ca. 

Attività di Bogomil (Teofilo) 
in Bulgaria. 

988 

Fihrist (Catalogo) di Ibn-an- 
Nadim. 

xi sec. 

I Patari (Catari) nel Nord Ita¬ 
lia. 

1120 

Editto antimanicheo in Cina, 
nella provincia di Wen-chu 
dove c’erano ancora 40 luo¬ 
ghi di culto manichei. 


1150-1300 Movimento cataro e albi- 
gese. 

1217-1258 Conquiste mongole nell'Asia 
centrale e occidentale. 

Fine delle comunità manichee. 

1450 ca. Fine del «dualismo balcani¬ 
co* (Bogomili di Bulgaria e 
Bosnia). 

xvii sec. Cattolicizzazione degli ultimi 
Pauliciani in Bulgaria. 



Indice delle illustrazioni 
nel testo 


76 I dintorni di Nag Hammadi. 

Da W.C. van Unnik, Evangelien aus dem Nilsand , Frankfurt a.M. 1960, 15. Cf. 
J. Doresse, Les livres secrets des gnostiques d’Égypte , Paris 1958, 152 s. 

120 Diagramma degli Ofiti. 

Da H. Leisegang, Die Gnosis , Stuttgart 1955, a fronte di p. 32. Cf. Th. Hopfner, 
Das Diagramm der Ophiteri , in Cbaristeria. Alois Rzachzum 80. Geburtstag dar- 
gebracht , Reichenberg 1930, 86-98, ili. 3 a p. 95. Nuovo tentativo di ricostruzio¬ 
ne in A.J. Welburn: NT 23 (1981) 261-287. 

121 II cosmo come serpente. 

Da un ms. greco (rigo 299 = 584) della Biblioteca Nazionale Marciana, Venezia, 
da H. Leisegang, Die Gnosis y a fronte di p. 145. 

233 «Marchi» e «sigilli» degli Eoni. 

Da Koptisch-gnostische Schriften , I. Die Pistis Sophia. Die beiden Biicher desJeu> 
ed. C. Schmidt, 3* ed. rielaborata da W. Till, Berlin 1962, 268. 269. 292. 322. 

277 Epigrafe sepolcrale di Flavia Sophe. 

Roma, Museo Kircheriano (Museo Nazionale Romano). Da A. Ferrua, Questio¬ 
ni di epigrafia eretica romana: Rivista di Archeologia Cristiana 21 (1944-45) 164- 
211, ili. a p. 185. Cf. M. Guarducci in Dt. Arch. Inst. Ròm. Abt. Mitteilungen 80 
(1973) 182-186 e tav. 48. 

291 II serpente cosmico (<uroboros ) come amuleto. 

Papiro greco cxxi del British Museum di Londra. Da H. Leisegang, Die Gnosis t 
a fronte di p. 145. Cf. K. Preisendanz, Papyri Graecae Magicae t 2 a ed. corretta 
ed. A. Henrichs, 11, Stuttgart 1974, 26 s. (vii 580-590) tav. 1, ili. 4. 

311 Serpente nell’antico culto greco di Demetra a Eieusi. 

Da un rilievo nella Glittoteca Ny Carlsberg di Copenhagen, nr. 144 del catalogo. 
La direzione di questo museo ha gentilmente messo a disposizione una fotogra¬ 
fìa. Cf. E. Kister, Die SchJange in der griechischen Kunst und Religione Berlin 
1913, 146 s. 

371 Iscrizione votiva per l’antico dio romano Semo Sancus (= Dius Fi- 
dius)> che presiedeva alle promesse e ai giuramenti. 

L’epigrafe è conservata nel Lapidarium dei Musei Vaticani, nr. 6808 (CIL vi 
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567). Da fotografìa originale fornita dai Musei. Cf. H. Achelis, Das Christentum 
in den ersten drei Jahrhunderten y Leipzig *1925, tav. xi/i. 

440 Coppa magica mandaica. 

Da H. Pognon, Inscriptions mandaites des coupes de Khouabir y Paris 1898, nr. 15. 

448 Santuario tradizionale mandaico {Mandi). 

Da E.S. Drower, The Mandaeans of Iraq and Iran , Oxford 1937, 140 (ili. 7). È 
servito da modello per questo disegno Pantico Mandi di Qal’at Sàlih (quartiere 
Litlàtha), oggi non più in uso. 



Indice delle miniature 


tra le pp. 432 e 433 

1. Miniatura manichea dal Turkestan. 

Berlino, Museum fiir Indische Kunst. Da A. von Le Coq, Die buddhistische 
Spdtantike in Mittelasien , 11. Die manichaischen Miniature» , Berlin 1923, tav. 
yb. Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 

il Miniatura manichea dal Turkestan. 

Berlino, Museum fiir Indische Kunst. Da A. von Le Coq, Manichdische Minia¬ 
ture» , tav. 8 b:b. Cf. Idem, Chotscho. Faksimile-Wiedergaben der wichtigeren 
Funde der /. Kgl. Preussischen Expedition nach Turfan in Ost-Turkestan , Berlin 
1913,1, tav. 5, lato sinistro (recto). Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 

in. Miniatura manichea dal Turkestan. 

Berlino, Museum fùr Indische Kunst. A. von Le Coq, Manichdische Miniaturen, 
tav. 8 a:b. Cf. Idem, Chotscho 1, tav. 5 lato destro. Foto: Volkmar Herre, Leip¬ 
zig. 

iv. Nobili donne uigure, particolare del dipinto dei principi. 

Berlino, Museum fùr Indische Kunst. A. von Le Coq, Chotscho 11, tav. 3ob. Fo¬ 
to: Volkmar Herre, Leipzig. 



Indice delle tavole 


tra le pp. 64 e 65 

1. Ippolito di Roma, Vaticano. 

Prima nel Museo Lateranense, ora nell’ingresso della Biblioteca Vaticana (come 
da notizia di J. Frickel). La foto è successiva al restauro del 1975. Cf. J. Ficker, 
Die altchristliche Bildwerke im christlichen Museum des Lateran untersucht und 
beschrieben (Leipzig 1890) 166-175; O- Wulff, Die altchristliche Kunst 1 (Berlin 
1913) 150; M. Guarducci, La statua di «Sant*Ippolito» in Vaticano : Rendiconti 
della Pontificia Accademia Romana d'Archeologia 47 (1974-75) 163-190. L’au¬ 
trice sostiene la tesi originale che la statua non rappresentasse affatto, in origine, 
una figura maschile, bensì una donna: si tratterebbe di una scultura del il secolo 
raffigurante Tennista, una discepola di Epicuro; le iscrizioni sarebbero opera cri¬ 
stiana secondaria, incise sui lati della cathedra solo nel in secolo; Pirro Ligario, 
che la descrisse per primo nel xvi secolo, avallò l’opinione che si trattasse di una 
statua d'Ippolito, basandosi sul modello di un'antica effigie monetale d’Ippocra- 
te. La data del 235-237, periodo al quale risalgono le iscrizioni che «ridedicaro¬ 
no* la statua, coincide con il periodo di una persecuzione contro i cristiani, della 
quale cadde vittima Ippolito: questa notizia mi è stata comunicata da J. Frickel 
con lettera del 7.1.1977 da Roma. Cf. adesso l’esauriente discussione in J. Frik- 
kel, Das Dunkel um Hippolyt von Rom (Graz 1988) 65-89. 

2. Epifanio di Salamina, affresco di Faras, nr. 57 del catalogo. 

Foto: Zbigniew Kapuscik, Varsavia. - Cf. K. Michalowski, Faras . Die Wandbil- 
derin den Sammlungen des Nationalmuseums zu Warschau (Warszawa-Dresden 
1974) pp. 257 (a colori), 258 (particolare), 259-262 (descrizione), 314 s. (iscrizio¬ 
ni nr. 36. 37. 38 curate da S. Jakobielski). 

3-7. Antiche gemme magiche. 

3. Diaspro verde con striature rossastre, incastonato in anello 
(cm 2,5 x 1,75). 

Berlino, Staatliche Museen, Stiftung Preussischer Kulturbesitz, Agyptiches Mu¬ 
seum, inv. 9852. Ringrazio il dr. H. Maehler di Berlino per questa fotografia del¬ 
la gemma, fino ad oggi inedita. 

4. Diaspro verde-rossastro. 

Berlino, Staatliche Museen, Stiftung Preussischer Kulturbesitz, Agyptiches Mu¬ 
seum, inv. 9853. Foto: Staatliche Museen, Berlino. Cf. M. Pieper, Die Abraxas- 
gemmen : Mitt. Dt. Inst. f. Agypt. Altertumskunde in Kairo v (1934) 119-143: 142. 
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5- Diaspro verde-rossastro. 

Berlino, Staatliche Museen, Stiftung Preussischer Kulturbesitz, Agyptiches Mu- 
seum, inv. 9861. Foto: Staatliche Museen, Berlino. Cf. M. Pieper, Die Ahraxas- 
gemmeny 142. 

6. Pietra rosso-bruna. 

Berlino, Staatliche Museen, Stiftung Preussischer Kulturbesitz, Agyptiches Mu- 
seum, inv. 9805. Foto: J.-Leipoldt-Archiv Univ. Jena, sez. teologia. Cf. J. Lei- 
poldt, Bilder zum neutestamentlichen Zeitalter = Umwelt des Urchristentumsy 
ed. J. Leipoldt e W. Grundmann in (Berlin 1966) ili. 13. 

7. Pietra verde. 

Berlino, Staatliche Museen, Stiftung Preussischer Kulturbesitz, Agyptiches Mu- 
seum, inv. 9931. Foto: J.-Leipoldt-Archiv Univ. Jena, sez. teologia. Cf. J. Lei¬ 
poldt, Bilder zum neutestamentlichen Zeitaltery ili. 14. 

8. Coppa in alabastro. 

Proprietà privata, dalla collezione Jacob Hirsch: catalogo d'asta del 5.12.1957 nr. 
105 (luogo di conservazione all’epoca, sconosciuto). Dimensioni: h. cm 8 - d. cm 
22 - prof, cm 5,5. Da R. Delbrueck - W. Vollgraff, An Orphic Bowl : The Journal 
of Hellenic Studies 54 (1934) 129-139, tav. in. Cf. anche H. Lamer, Eine spatgrie - 
chische Schale mit orphischer Aufschrift: Phil. Woche 51 (1931) 653 ss.; H. Leise- 
gang, Das Mysterium derSchlange: Eranos-Jahrbuch 1939 (Ziirich 1940) 151-251; 
H. Leisegang, Die Gnosisy pp. 150 s., ili. a fronte di p. 160; P.C. Finney in B. 
Layton, The Rediscovery of Gnosticism l (Leiden 1980) 441 (per Porigine orfica). 

9. Basilica sotterranea di Porta Maggiore, Roma. 

Foto: Fototeca Unione, Roma. Cf. J. Carcopino, De Pythagore aux Apótres (Pa¬ 
ris 1956)85-221. 

tra le pp. 144 e 145 

10. Vista dall’alto del Gebel et-Tarif. 

Foto: The Institute for Antiquity and Christianity di Claremont, California (die. 
I 97 S)- 

11. Lato nord di el-Kasr (Khenoboskion). 

Foto: The Institute for Antiquity and Christianity di Claremont, California (die. 
1975 )- 

12. Il massiccio del Gebel et-Tarif visto da nord-ovest. 

Foto: Douglas Kuylenstierna. 

13. Il luogo del ritrovamento. 

Foto: Douglas Kuylenstierna, die. 1975. Già J. Doresse nel 1949 aveva localizza¬ 
to qui la scoperta, cf. Les livres secreti des gnostiques d*Égyptey ili. a fronte di p. 
>3 7 - 
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14- I codici di Nag Hammadi fotografati da J. Doresse nel 1949. 

Archivio fotografico dellTnstitute for Antiquity and Christianity di Claremont, 
California. Identificazione dei singoli codici secondo i dati forniti da J.M. Rob¬ 
inson. 

15. Interno della copertina del Codice vii di Nag Hammadi prima che 
venissero tolti e posti sotto vetro i pezzi di papiro (1970). 

Museo Copto del Cairo. Foto: The Inst. for Antiquity and Christianity di Clare¬ 
mont, California. Cf. Facsimile Edition of thè Nag Hammadi Codices. Codex 
VII (Leiden 1972) tav. 4; J.W.B. Barns, Greek and Coptic Papyri from thè Covers 
of thè Nag Hammadi Codices , in M. Krause (ed.), Essays on thè Nag Hammadi 
Texts t in Honour of Pahor Labib (NHS 6) (Leiden 1975) 9-18. 

16. Esterno della copertina in pelle del Codice 11 di Nag Hammadi. 
Museo Copto del Cairo. Foto: The Inst. for Antiquity and Christianity di Clare¬ 
mont, California. Cf. Berthe van Regemorter, La reliure des manuscrits gnosti- 
ques découverts a Nag Hammadi : Scriptorium 14 (i960) 225-234 (228-230) e M. 
Krause - P. Labib, Die drei Versionen des Apokryphon des Johannes im Kopti - 
schen Museum zu Alt-Kairo (ADAIK serie copta 1) (Wiesbaden 1962) 32 s. con 
taw. vi-ix. 

17. Il Codice iv aperto. 

Museo Copto del Cairo. Foto: J. Doresse (Paris 1949). 

18. Codice xii di Nag Hammadi, p. 33 con due frammenti aggiunti do¬ 
po la riproduzione fotografica del codice. 

Museo Copto del Cairo. Foto: The Inst. for Antiquity and Christianity di Clare¬ 
mont, California. 

19. Codice 1 di Nag Hammadi, p. 43. 

Museo Copto del Cairo. Foto: The Inst. for Antiquity and Christianity di Clare¬ 
mont, California. 

20. Papyrus Berolinensis 8502, p. 77. 

Berlino (ddr), Staatliche Museen, Papyrusabteilung. Foto: Staatliche Museen, 
Berlino. 

tra lepp. 320 e 321 

21-22. Rovine di Khocho, gruppo di ruderi K. 

Da A. von Le Coq, Manichàische Miniaturen t tav. Ac (= Chotscho il, tav. 69C) e 
Chotscho 11, tav. 67. Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 

23. Miniatura manichea raffigurante il pasto degli «Eletti» alla festa del 
Berna . 

Berlino, Museum fùr Indische Kunst. Da A. von La Coq, Manichàische Minia- 
turen, tav. 8 b:a (descrizione a p. 353). Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 
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24. Manoscritto manicheo iranico (M 4 11 v). 

Berlino, Akademie der Wissenschaften der ddr, Zentralinstitut fùr Alte Ge- 
schichte und Archàologie, Bereich Alter Orient. Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 
Cf. F.W.K. Mùller, Handschriften-Reste in Estrangeloschrift aus Turfan, Ch 'me- 
sisch-Turkistan 11 in Abh. PAW 1904 Anh. 2 (Berlin 1904) 51 s.; M. Boyce, A 
Catalogue of thè Iranian Manuscripts in Manichaean Script in thè German Tur- 
fan Collection (Berlin i960) 2 (dove 4a sta erroneamente per 4 e 4I? per 4a). 

25. Nobili principi uiguri da Bàzàklik (Turfan). 

Berlino, Museum fùr Indische Kunst. Da A. von Le Coq, Chotscho, tav. 30. Fo¬ 
to: Volkmar Herre, Leipzig. 

26. Frammento di manoscritto manicheo iranico (M 18 r). 

Berlino, Akademie der Wissenschaften der ddr, Zentralinstitut fùr Alte Ge- 
schichte und Archàologie, Bereich Alter Orient. Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 
Cf. F.W.K. Mùller, Handschriften-Reste 11, pp. 35 s. 

27. «Eletta» manichea. 

Berlino, Museum fùr Indische Kunst. Da A. von Le Coq, Chotscho , tav. 3a (lato 
sinistro). Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 

28. «Eletto» manicheo. 

Berlino, Museum fùr Indische Kunst. Da A. von Le Coq, Chotscho , tav. 3b (lato 
destro). Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 

29-30. Codice manicheo di Colonia, prima del restauro. 

Institut fùr Altertumskunde der Universitàt Kòln, P. Colon, inv. 4780. Foto: In- 
stitut fùr Altertumskunde der Universitàt Kòln. Cf. A. Henrichs - L. Koenen, 
Ein griechischer Mani-Kodex , p. 215 e tav. iv. 

31. Manoscritto manicheo copto (. Kephalaia p. 168). 

Berlino, Staatliche Museen, Papyrusabteilung. P. 15996. Foto: Staatliche Museen, 
Berlino. Cf. A. Bòhlig - J. Polotsky - C. Schmidt, Kephalaia t. I (Manich. Hand- 
schriften der Staatlichen Museen Berlin 1) (Stuttgart 1940) p. 168 (dal cap. 69). 

32. Manoscritto manicheo cinese da Tun-huang, Innario di Londra , A. 
Stein 2659, righe 387-400. 

Da E. Waldschmidt - W. Lentz, Die Stellungjesu im Manichdismus (Abh. PAW 
1926, Phil.-hist. KI. 4) (Berlin 1926) tav. 1; cf. op. cit., 122-124 (commento e tra¬ 
duzione); H. Schmidt-Glintzer, Chines. Manichaica (Wiesbaden 1987) pp. 62 s. 
(nuova traduzione). Foto: Volkmar Herre, Leipzig. 

33. Santuario mandaico tradizionale {Mandi) di Qal'at Sàlih. 

Foto: Kurt Rudolph (1969). 

34. Sacerdoti mandaici al banchetto funebre. 

Foto: Kurt Rudolph (1969). 
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35- Il ganzibra ‘Adullàh di Bagdad. 

Foto: Kurt Rudolph (1969). 

3 6. Battesimo mandaico nel Tigri, nei pressi di Bagdad. 

Foto: Gustav Pfirrmann, Telfes (Tirolo). 

37. Sacerdote mandaico recitante in abbigliamento cerimoniale. 

Foto: Gustav Pfirrmann, Telfes (Tirolo). 

38. Assunzione dell’acqua sacra ( mambuka ) dopo il battesimo. 

Foto: Gustav Pfirrmann, Telfes (Tirolo). 

39. Conclusione della cerimonia battesimale. 

Foto: Gustav Pfirrmann, Telfes (Tirolo). 

40-41. Coppa magica mandaica. 

Royal Ontario Museum, Canada, cat. nr. 931.4.1. Da W.S. McCullough,/ew*s/> 
and Mandaean Incantation Bowls in thè Royal Ontano Museum (Toronto 1967) 
ap. 12 (ciotola c); dimensioni: h. 7,2 cm, d. superiore 19,9 cm, d. inferiore 8,4 cm. 

42. Rotolo manoscritto mandaico Zraztà d-Hibil Ziuà. 

Proprietà dell’autore. Foto: Volkmar Herre, Leipzig. Cf. J. de Morgan, Mission 
scientifique en Perse, v/2. Textes mandàites (Paris 1904) 255-270 (trascrizione del 
medesimo testo); R. Macuch, Neumandàische Chrestomatie (Wiesbaden 1989) 
166-191 (trascrizione fonetica e traduzione). 

43. Codice mandaico, Ginza di destra , p. 1. 

Oxford, Bodleian Library, Collezione Drower nr. 22. Riproduzione da micro¬ 
film. 

44-48. Dal Diwan Abatur , stazioni del viaggio dell’anima. 

Oxford, Bodleian Library, Collezione Drower nr. 8. Da E.S. Drower, Diwan 
Abatur or Progress through thè Purgatories (Studi e Testi 151) (Città del Vatica¬ 
no 1950). Un altro manoscritto nella Biblioteca Vaticana (fìorgiano siriaco 175) 
venuto in possesso di Ignazio di Gesù nel xvi secolo è stato pubblicato nel 1904 
daj. Euting (Mandàischer Diwan , Strassburg 1904) sulla base di una riproduzio¬ 
ne fotografica di B. Poertner. Entrambi i manoscritti sono senza data. 
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